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ultimo, eu realizei diversos trabalhos em torno a religiosidade popular na Area de Cultura e
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PREFACIO A EDICAO BRASILEIRA

Ja fazem quase 20 anos da publicagdo deste livro Lo Sagrado e o Humano. Para uma
hermenéutica dos simbolos religiosos. Nesse periodo, os estudos das ciéncias humanas
ofereceram magnificas potencialidades a analise das heterogéneas imagens, simbolos e textos
expressos no Sagrado. Isso aventou a possibilidade de ir construindo uma filosofia
hermenéutica da religido. Nesse tempo, o relevante era enfrentar as posturas cientificistas, que
reduziam a experiéncia religiosa a fatores exdgenos e, ao mesmo tempo, aprofundar a ideia de
que a experiéncia religiosa possibilita expressar a multidiversidade da experiéncia humana.
Por isso, o titulo procurava mostrar esse complexo didlogo entre o Sagrado e 0 Humano nos
contextos populares. Sem davida, a questdo segue tendo, na atualidade, um valor intrinseco. A
principal conquista foi abrir passo a uma reflexdo critica do que se chamava religiosidade
popular, destacando a rica fusdo que o acervo cristdo havia mostrado nas terras mesticas.

Em todas essas ideias, pretendia-se uma compreensdo da experiéncia religiosa
presente nas nossas culturas latino-americanas. A tentativa era convergir com um principio,
iniciado pela fenomenologia e a hermenéutica, capaz de comportar um véo desde um enfoque
respeitoso as religides étnicas e historicas, em suas matuas interrelagdes. Deste modo, a
analise manifestava uma determinada predominancia do mundo cristdo nas culturas mesticas,
ao menos nas areas de influéncia do mundo cultural cristdo europeu. Ao mesmo tempo,
buscava-se uma reparacdo, através de um olhar que questionava a exageracdo frente a
hegemonia do acervo cristdo, mostrando, a0 mesmo tempo, as transformacdes e a vigéncia do
extraordinario legado das religides indigenas e populares. Deste modo, foi possivel apoderar-
se da ideia de uma fecunda sintese religiosa, gerada a partir da profunda sabedoria presente no
mundo religioso popular e indigena. Em efeito, as religides, desde os albores da humanidade,
estiveram presentes nos diversos espacos geo-culturais. Mas esse ndo € o momento de
aprofundar o tema relacionado a riqueza de uma historia das religides que dé conta das
diversas formas de contato, em diferentes partes do planeta.

Nesses Ultimos anos, ainda ndo se falou de um enfoque “intercultural” da religio,
assim como expressa a rigorosidade de Fornet-Betancourt (2007). A perspectiva intercultural
é, com certeza, fundamental, para que as religides tradicionais alcancem um enfoque capaz de
assumir as multiformidades da experiéncia religiosa e as formas de contato que possibilitem a
Inter-compreensdo de saberes e tradi¢cOes diferentes. Esta riqueza multi-religiosa deve ser
entendida em um sentido dindmico, no qual as diversas religides vao formando parte de um
“universo inter-religioso humano”. Isso pressupde uma valoriza¢ao do sentido da experiéncia
religiosa tradicional. No entanto, a questdo vai muito além dos motivos que levam algumas
formas religiosas do cristianismo a desconhecer sua profundidade.

Na década passada, atraves de distintas analises, tornou-se cada vez mais evidente que
a religido tradicional, na era das ciéncias humanas, exigia ultrapassar religiosamente “o
vivido”, fruto dos lategagos da critica. Neste sentido, as diversas aproximac¢des das ciéncias
da religido com este tipo de religido, tornaram evidente que a textura da experiéncia religiosa
carregava uma simbolica densa e opaca, que é preciso tratar de aclarar através da



interpretacdo. A religido, em seus diversos ndcleos, delineia ndo apenas a estruturacéo
transcendente do sagrado, pois, muitas vezes, ela reverte este vinculo que mostra, nas
sociedades humanas, o peso do sagrado na constituicdo de estruturas de poder.

A dificuldade de uma anélise do sagrado esta no fato de ela ser parte de uma realidade
heterogénea. Assim, € possivel afirmar que o sagrado se constroi como parte do esforco
humano em vistas ao trans-humano, mas isso implicaria em uma reduc¢éo inaceitavel do trans-
humano ao humano. Na verdade, seria uma mera forma de antropomorfizacdo. No entanto,
ndo desejamos abandonar a interpretacdo, de forma bastante breve, pelo fato de que existem
fendmenos socioculturais onde é necessario mostrar o abuso das formas sociais e politicas
associadas as religides institucionalizadas. E preciso, entdo, depurar a questdo, para alcancar
0 nucleo central do Sagrado. Muitas vezes, os Meios de Comunicacdo aportam imagens de
acontecimentos espantosos, que atualmente afloram, nos quais, por detras de aparentes
motivacdes religiosas, se esconde um ordenamento ideoldgico. No caso, as formas religiosas
aparecem como reconstrucao legitimadora de um todo social compacto. Através desta via, a
religido tende a confundir-se com um mero poder des-humanizante de uma elite.

A verdadeira abertura transcendente implica, entdo, uma analise bastante rigorosa do
sentido religioso a respeito de suas relacdes internas com as sociedades e as culturas. Em
relacdo aos nossos trabalhos na area, é preciso ter claro que o Sagrado nédo surge sempre do
mesmo modo, em todos os ambitos e em todas as dimensdes das culturas tradicionais. Em
razdo disso, o Sagrado pode apresentar uma dimensé&o liberadora ou escravizadora. Por isso, 0
estudo da religido exige uma andlise capaz de discernir os dinamismos internos das culturas
tradicionais e, para isso, faz-se necessario um recurso metodoldgico das formas discursivas.

Em se tratando de um prefacio, gostaria de salientar algo acerca do valor da religido
tradicional. Ela ndo apenas oferece o sentido existencial dos sujeitos e das comunidades a
partir dos discursos narrativos fundamentais de uma cultura especifica, mas, as vezes, tais
formas podem também encobrir os interesses de determinados poderes politico-econdmicos. E
0 que acontece, por exemplo, nos processos de ampliagdo do fundamentalismo, nas suas
diversas expressdes. Mesmo que a religido seja étnica, islamica ou cristd, ndo se vincula
apenas com o discurso social, pois entrega as chaves narrativas da identidade. Por isso, seu
discurso se mantém nas comunidades de vida, como instancia ético-mitica que permite, como
salienta Ladriere, resistir a des-estruturacdo de uma racionalidade tecno-cientifica, associada
ao modelo de desenvolvimento do Ocidente. Por isso, a discursividade religiosa jamais se
reduz a um discurso de legitimacdo social, porque entrega as formas discursivas especificas
de uma identidade cultural aos sujeitos, que se enfrentam ao desarraigo modernizador. De
fato, em muitos paises islamicos ou nas regides indigenas, estas formas discursivas evitam
sucumbir comunitariamente frente ao discurso desenvolvimentista. Obviamente, esse discurso
convém as estratégias “ocidentalizantes” de alguns de seus governos e das elites que se
subordinam a tais interesses. Sem ddvida, esta discursividade narrativa, com apelos inerentes
ao ethos, apresenta o evidente perigo de cair em posturas identitarias fixistas, um caminho
escorregadio que conduz ao “fundamentalismo” e, consequentemente, a suas expressoes mais
fanaticas.

O novo problema, que emerge a partir da analise intercultural das culturas e das
religides, tal como foi mencionado acima, € que as religiGes tradicionais ndo aceitaram
jamais, por inteiro, o processo de “assimilagdo passiva” dos elementos proporcionadas pelas
religibes universais. Ao mesmo tempo, elas sequer permaneceram passivas as tentativas de
modernizacdo, promovidas pelas elites vinculadas aos sistemas de poder. As religibes
tradicionais tiveram a capacidade criativa para responder, em termos religiosos e culturais, a
acdo das religides universais — gerando novas e inesperadas sinteses culturais. Nesta
perspectiva filosofica intercultural, ndo se pode discutir a problematica da identidade religiosa
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sem analisar, suficientemente, os processos locais de entrecruzamentos das diversas formas
simbdlicos, rituais e miticas, as quais se entrecruzam no seio das diversas experiéncias
religiosas.

O problema principal da religido tradicional esta ligada a outra questdo, que, em um
mundo multicultural e multireligioso, como 0 nosso, necessita urgentemente de respostas. A
questdo de maior profundidade consiste em bosquejar se as religides universais ndo estao
inclusive absorvidas pelo mesmo processo de aprofundamento associado a reflexividade ja
descrita, ou seja, na exigéncia de responder pelo tema dos processos de inovagdo da
experiéncia religiosa. Nao se trata, entdo, de reduzir alguns dos diversos processos socio-
historicos evocados das formas religiosas em contato, pois o fundamental esta em explicitar
uma interpretacdo filosofica intercultural das novas formas do sagrado, que aludem ao agir
dos sujeitos crentes. Esta filosofia intercultural exige a elaboragédo das bases especulativas de
tal inovacdo semantica, a qual ndo se reduz as formas sociais da discursividade, pois caminha
no sentido de desentranhar o movimento de sentido voltado ao Sagrado inesgotavel.

Esta nova perspectiva intercultural exige a elaboracdo ndo apenas uma filosofia
hermenéutica da religido em didlogo, mas também a proposta uma critica intercultural da
religido. Nao se trata, entdo, sé de repensar, fenomenologicamente, as formas tedricas e
especulativas das interseccGes entre o campo religioso popular e étnico e o das grandes
religibes, como foi realizado neste livro. Em efeito, trata-se, sobretudo, de atrever-se e expor o
problema filosofico e teoldgico central do papel politico que a religido assume na sociedade.
Na verdade, é preciso analisar as formas de justificacdo de politicas associadas com visdes
religiosas, na medida em que conduz alguns credos a se identificarem, unilateralmente, com
modelos de sociedade, leis e praticas consideradas como derivadas do proprio ethos religioso.
A dificuldade radica, justamente, no fato de que, através desta via, a religido, agora
institucionalizada, volta a encurralar-se no seio de uma determinada politica — como ocorreu
nos inicios da modernidade —, alternativa que ndo contribui em nada para a construcdo de uma
democracia deliberativa. No caso, as formas discursivas inerentes a abertura ao Sagrado nao
podem constituir-se em o Unico critério de configuracao do debate sociopolitico.

As vezes, este exercicio ¢ muito dificil, principalmente para muitas instituicdes e
comunidades crentes, formadas monoculturalmente e, inclusive, onde se constroi a identidade
institucional através da separacdo ou na luta contra um inimigo real ou adverséario ficticio.
Nesse sentido, a tese politica evidencia que, a ideia monolitica, se relaciona ao fato de que a
religido apresenta dificuldades teoricas para especificar o imprescindivel didlogo com as
“outras” formas que configuram uma sociedade plural. Este conceito essencialista da religido
institucionalizada ¢, hoje em dia, questionavel e exige, pois, um passo a frente rumo a um
novo conceito, 0 qual consiga dar conta do pluralismo interno e a dinamicidade especifica da
experiéncia religiosa humana.

Em palavras mais simples, ao assumir a relevancia da reflexividade e retomar a nogdo
do Inter-logos, é possivel entender, de outro modo, 0 nexo entre a nogdo de identidade da
experiéncia religiosa e a nogdo de experiéncia sociopolitica. No caso, é preciso reconhecer
que somos parte de sociedades pluralistas e que, atualmente, ndo existe um nexo Unico entre a
religido, a politica e a sociedade. Este laco é muito mais complexo do que se pensou em
outras épocas e, por isso, exigem outras mediacGes conceptuais sociopoliticas, distintas
daquelas que herdamos e, em relacdo a qual, os filésofos ainda ndo sdo capazes de exprimir
na sua completude. Todavia, animados por uma hermenéutica e pragmatica do discurso, nossa
tese principal evidencia que ndo ha como dissociar as formas de vida boa e os modelos de
justica, pois o discurso da vida ética necessita, ao mesmo tempo, da formalidade das regras e
da substancia ética estreitamente associada aos valores. Essa questdo torna inviavel separar o
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ethos de uma cultura de suas diversas formas religiosas e, a0 mesmo tempo, justifica a
necessidade de recursos a procedimentos. Dai, entdo, as quatro hipoteses de trabalho, que se
deveria analisar nos diferentes contextos, mas que agora apenas sao enunciadas:

1. As religides, em termos gerais, asseguram o ordenamento axioldgico de cada cultura; por
isso, as formas de eticidade estdo impregnados de simbolos e imaginarios religiosos; a partir
deles, cada sujeito busca dar conta, inicialmente, do ou dos conflito(s) humanos e sociais
fundamentais.

2. Todas as formas religiosas, incluindo os relatos miticos e, inclusive, 0os poemas misticos,
demonstram a pluralidade das formas religiosas concretas: nenhuma religido ¢ um todo
homogéneo e compacto, pois ela supde o jogo de formas discursivas e tradi¢cdes plurais.

3. O exercicio reflexivo é parte da dindmica discursiva, pois assegura a possibilidade da
reconstrugdo do sentido religioso; por isso, neste estagio é aonde se pode assegurar, com mais
claridade, o didlogo inter-religioso, o qual presume um exercicio complexo de traducéo entre
as religides em dialogo.

4. Um pensar intercultural — eu penso humildemente — na medida em que exercite a
interdiscusividade de suas tradi¢bes ad intra, pode abrir-se a um didlogo efetivo com outros
discursos teoldgicos; o fechamento sobre si mesmo pode conduzir ao fundamentalismo
religioso, que, ao identificar poder politico e poder religioso em um todo homogéneo, resulta
contraditério com as exigéncias especificas de uma ética intercultural aberta as outras
religiGes e aos outros que nao creem como nos.

Por fim, agradeco aos professores Jovino Pizzi e José Lino Hack, de modo muito
sincero, o esforco na traducdo desta obra ao portugués. Eles contribuiram, de forma bastante
sutil e rigorosa, a expressar meu pensamento filos6fico em outro idioma. Com esta verséo, o
livro me permite chegar a um enorme continente cultural, de uma extraordinaria riqueza e
diversidade em suas tradicdes religiosas e pode, inclusive, ajudar a repensar, desde um prisma
filoséfico, as novas problematicas emergentes.

Dr. Ricardo Salas Astrain

Wallmapu, agosto 2015.



PROLOGO A EDICAO BRASILEIRA

Jovino Pizzi

H& motivos para separar a religido do sagrado? Por que o sagrado e o humano, e ndo a
religdo e o humano? Que significa isso para o atual contexto latino-americano e brasileiro?

Sem davida, sdo questionamentos inerentes as mudancgas que a segunda metade do
século passado introduziu, com repercugdes no debate atual. Nessa area, parece que a filosofia
enfrenta uma espécie de ojeriza. Nao creio que todos os fildsofos alimentam essa antipatia,
mas h4, sim, um incébmodo em relacdo ao tema da religido, principalmente em setores mais
resistentes as mudancas do ultimo século e inicio deste. Nesse meio, as controvérsias
assinalam extremismos nada confortaveis.

A introducdo ao tema do livro tem a intencdo de ressaltar um aspecto mais amplo e
abrangente. Em outras palavras, ndo ha como limitar o fenébmeno da fé, do religioso e do
mistico a conceitos como, por exemplo, o sagrado.

A discussdo discorda radicalmente daqueles que sustentam que o sagrado e a religido
sdo temas ligados apenas ao campo socioldgico ou as Ciéncias Sociais. Alids, quando a
filosofia — e alguns fildsofos — omitem o tema, tende a ensimesmar-se ou a ocultar o carater
ideoldgico da propria filosofia. Alias, a crise da religido significa que o proprio conceito em si
precisa ser revisto e redesenhado.

No caso deste livro, o sagrado, o religioso e o humano sdo temas concernentes a
realidade social e filosofica. Por serem teméticas humanas, sdo também filosoficas. Por isso,
negar essa vinculacdo € esquivar-se de qualquer esforgo ou tentativa de debate. Por certo, a
relacdo entre o humano e o sagrado se separa do religioso. A distin¢cdo conceitual permite
evidenciar um horizonte muito mais amplo e abrangente. Em suma, o fenémeno relacionado
ao sagrado assume de per si uma dimens&o mais representativa, conquanto o religioso requer
sempre a institucionalizacdo da fé (com normas, hierarquia, com rituais e cultos proprios).

Além dessas questdes, o livro de Ricardo Salas indica uma metodologia e 0s
procedimentos para pensar a questdo do sagrado. Sua analise se centra no contexto chileno.
No entanto, a América Latina como um todo e o Brasil, em particular, retrata a diversidade
religiosa, aspecto que exige um didlogo intercultural. Nessa questdo, o livro conduz o leitor a
entender essa multi-diversidade, com duas perspectivas diferenciadas: o aspecto originario das
tradi¢Ges de seus povos (afro-indigenas, por exemplo) e o processo de evangelizacéo crista.

Por isso, a analise ndo pode ser restrita a um campo das Ciéncias Sociais, como fosse
apenas um tema estritamente sociolégico, teoldgico ou antropolégico. Nesse sentido, ha uma
complementaridade entre as ciéncias e, por isso, a filosofia ndo pode recusar-se de participar
do debate. Alias, o livro salienta a analise filoséfica do tema, aspecto que o autor ndo se cansa
de repetir.



O sagrado e o religioso: dois campos semanticamente distintos

Como foi anunciado, o sagrado é muito mais versatil, abrangente e profuso. E isso que
sustenta Ricardo Salas, no seu livro. Para o filésofo chileno, as Ciéncias Sociais e a filosofia
se limitaram a tratar o fendmeno religioso como se a questao seja especifica de um campo ou
de outro. Por isso, o livro trata do sagrado e de seus simbolos, metéforas e narrativas,
mostrando o dinamismo e a capacidade de ressignificacdo. Para Salas, o problema esta na
passividade, alienacdo e tradicionalismo com que as Ciéncias Sociais e a propria filosofia
trataram o sagrado em geral, priorizando apenas 0 aspecto religioso como tal.

O autor ndo propbe uma definicdo e/ou uma diferenciacdo entre o sagrado e o
religioso. Para ele, o sagrado pressupde uma ligacdo empatica com o homo religiosus. Por
ISSO, sem romper com o positivismo “ingénuo”, ndo ¢ possivel separar o fenomeno do objeto
estudado. Em outras palavras, é preciso diferenciar entre a exegese do texto religioso e a
hermenéutica (isto é, a interpretacdo do texto). Mesmo assim, essa exegese e a propria
hermenéutica ndo conseguem especificar aquilo que ultrapassa ou vai além dos textos, dos
simbolos e das metéforas.

Nesse sentido, 0 aspecto mais importante esta na distingdo entre um topos sagrado e a
linguagem religiosa. O topos supfe um elemento de composicdo pospositivo originario do
grego topikos,8,6n, isto é, ¢O00X&;3X+O0O¢ traduzido por localismo e topozesia como
lugar ou local. Gramaticalmente, esse topos se transforma, entdo, em topia e, com o acréscimo
do sufixo ico, forma o adjetivo topico. Assim, na composicdo do adjetivo tdpico ha sempre
referéncia a lugar ou a lugares-comuns e, ainda, ao estudo ou tratado acerca dos mesmos. Mas
ele também se vincula a algo sagrado que preside e é concernente ao lugar. Em referéncia ao
uso medicinal, esse topos representa, pois, uma espécie de medicamento externo que cura ou
repara 0 mal. No caso, o topos sagrado poderia ser analogo a esse lugar, espaco ou simbolo
comum no qual a divindade esta presente e se manifesta aos crentes.

Dai, entdo, o respeito e veneracdo a esses lugares-comuns, constituidos e
topicalizados, situados em areas destacadas e com relevancia importante. Em outras palavras,
0 topos sagrado representa uma espécie de figura espiritual, forca dominadora ou outras
figuras miticas, na maioria das vezes associadas com o bem; mas, em outras ocasides, ele se
associa a personificacdo do mal. Esses lugares-comuns podem ser igrejas, santuarios, cruzes
nas beiras das estradas, montanhas, rochas, animais etc. A complexidade desse fendmeno
congrega diferentes aspectos, podendo envolver o psiquismo humano, a economia, a
linguagem e a cultura. Ou seja, o0 sagrado articula um complexo emaranhado — nem sempre
compreensivel, mas nem tanto desconjuntado — de simbolos, metaforas e narragdes,
traduzidas em imagens, poemas, cantos, orac0es e manifestagdes que permeiam a conduta
humana e, além disso, estabelece uma relagdo com o transcendente.

O livro ndo elucida a diferencga entre o sagrado e o religioso. Em boa medida, parece
que esses conceitos sdo analogos, para ndo dizer idénticos. Todavia, a diferenciacdo entre o
sagrado e o religioso indica que ha dois campos semanticamente distintos. O discernimento
ndo indica a simples separacdo ou a disjuncdo dos dois conceitos, mas, sobretudo, na
identificacdo da religido com a institucionalizacdo. A religido se vincula ao ato e ao efeito de
oficializar e estabelecer um cddigo proprio, com regras, normais, leis, procedimentos,
hierarquia etc.

No caso, a institucionalizacdo da religido e seu viés relativo a instituicdo € um
fendbmeno tipico da cultura ocidental. A cristandade favoreceu essa interseccdo. A
modernidade — com todas as suas feicGes — remarcou o0 espaco da religido enquanto na sua
conformacdo institucional. Esse foi, sem duvida, um aspecto importante, mas sem o devido
tratamento ou consideracdo categorial. Ou seja, 0 debate concerne muito mais ao papel e ao
status da religido, e ndo tanto no novo padréo institucional das igrejas como tal. Talvez essa
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seja uma percepcdo latino-americana e brasileira, na medida em que as igrejas ainda
conseguem sustentar o jogo duplo de independéncia do Estado e, a0 mesmo tempo, se
alimentam de bonificacbes fiscais desse mesmo Estado (teoricamente laico e sem bandeira
religiosa).

Entdo, se a modernidade gerou uma dupla natureza, a religido, como tal, comecou a
ser objeto de estudo especifico somente nesse periodo, quando o leque da “cultura organizada
unitariamente” passa a sofrer um processo de diversificacao entre os postulados metafisicos,
éticos e politicos, cientificos e religiosos (Lombardo, 1981, p. 784). Na Europa, a partir da
metade do seculo XVII, a religido comega a ser tratada como “um sistema separado da
politica, da economia, do direito, da educagdo e da ciéncia” (Idem). Em decorréncia, o proprio
vocabulo religido comeca a apresentar, nas diferentes culturas ou mesmo na concep¢do mais
universalista, significados bastante diferenciados (idem). Ent&o, os significados e o papel da
religido assumem caracteristicas dispares.

Mesmo assim, as interpretagdes apresentam, geralmente, uma perspectiva um tanto
unilateral. No caso de Hans-Jirgen Prien, por exemplo, a histéria e o sagrado recebem uma
perspectiva cristd. Em outras palavras, sua tentativa de historiar o contexto latino-americano
realca apenas o aspecto ligado a religido institucionalizada, ou seja, a cristd e, no fundo,
acentuadamente catolica.

Esse é também o ponto de vista de Eduardo Griner. Para o argentino, a modernidade
implantou um modelo sistema-mundo que deslocou a centralidade mediterranea para fixar-se
no Atlantico, interligando trés continentes: Europa, América e Africa. Esse fato amplia o
horizonte econémico, politico, cultural e religioso. A configuracdo do novo sistema-mundo
deixa de lado os “trés grandes monoteismos ou religides historicas” para consolidar um
“sistema-mundo mono-cultural” (Griiner, 2010, p. 215). Em outras palavras, paulatinamente,
esse sistema foi sendo monoliticamente homogeneizado e consolidado a partir de uma Unica
figura religiosa: o cristianismo.

A Otica de Prien ndo contempla as manifestacdes do sagrado, pois elas ndo estavam —
ou nunca foram - ligadas a um sistema politico ou religioso institucionalizado e/ou
reconhecida como religido historicamente organizada. Ou seja, 0 sagrado ndo é assumido
como religido histdrica, pois o sistema “geocultural unificado”, na expressdo de Griiner, se
alimentava de um sistema-mundo enquanto ideia de uma Unica religido, ao tempo que
também defende “uma ideologia e uma concepg¢do de mundo” unica (Griiner, 2010, p. 219).

Nesse sentido, o livro de Ricardo Salas é muito mais ousado, pois trata de
compreender, filosoficamente, “o simbolismo sagrado e o0 imaginario religioso
contemporaneo como parte de uma profunda experiéncia antropolégica do sagrado”. Essa
experiéncia ndo apresenta um formato ou género unificado e hermeticamente organizado (e
institucionalizado). Na verdade, ndo se trata de hegemonia ou de paralelismos etno-culturais
e/ou religiosos, mas de um horizonte multi e intercultural e religioso.

Por isso, em se tratando de modernidade e no horizonte de um pensamento poés-
metafisico, ao tempo que ha uma distin¢cdo entre o religioso, o sagrado e a politica, a
influéncia do Estado moderno exige a conversao da religido em instituicdo “igreja”. Em
outras palavras, a necessidade de reconhecimento impingiu um carater juridico e transformou
a religido em entidade organizada. Entdo, se o periodo moderno abriu a possibilidade para
perceber as distingdes entre areas epistemoldgicas e campos de acdo diferenciados, ha, por
parte do Estado, a exigéncia de dar ou definir o carater institucional a uma entidade
especifica. Essa denominacdo — de igreja, por exemplo — representa, portanto, a oficializagdo
de seu carater juridico, de forma que sua marca ou a caracterizacdo seja personalizada
enquanto entidade publica.

Para fugir desse carater institucional e institucionalizado, melhor seria, ent&o,
considerar o fenbmeno como concernente a religiosidade. Todavia, a op¢do em diferenciar o
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religioso do sagrado parece ser a opcdo mais didatica — ou quem sabe, hermenéutico-
interpretativa —, com o que € possivel, entdo, estabelecer uma interdisciplinaridade mais
plausivel. Por um lado, a escolha permite identificar o modelo tradicional de conceito, no qual
a religido serve como fator de ordenamento da sociedade, especificando os fiéis e os infiéis
enguanto opostos excludentes. Por outro, a ideia esta em realcar o sagrado enquanto abarcador
do fendmeno religioso e mistico, com seus topos, simbolos, metéaforas e narrativas. Essa seria,
portanto, a alternativa em tempos pds-metafisicos.

A religido em tempos pds-metafisicos

A expressdo pos-metafisica € genuinamente habermasiana. Ela esti ligada a uma
metodologia reconstrutiva cujo procedimento presume a revisdo de qualquer pré-concepcao
ou ponto de vista (pratico ou tedrico). Essa espécie de revisdo se vincula ao dissenso-consenso
em torno de questdes de fundo, com o objetivo de, diante de qualquer dissentimento,
encontrar uma pretensdo de validez universalizavel. Para Habermas, o agir comunicativo esta
ligado a uma metodologia reconstrutiva (cf. Pizzi, 2005) cujas pretensfes tém como meta
alcancar um nivel de entendimento entre os sujeitos a ponto de “renovar esse saber cultural”
(Habermas, 1989, p. 497). Ou seja, as consideracdes e os pontos de vista prévios “familiares”
aos sujeitos coautores ou até mesmo desconhecidos — tanto em relacdo as ciéncias (pré-
tedrico) como concernentes a cultura, a religido etc. — estdo sujeitas a revisdes permanentes.
Por isso, as “pretensdes de validez que se tornam problematicas” devem ser colocadas em
discussdo, examinadas e, se for o caso, reconstruidas (Habermas, 1990, p. 110).

Nesse sentido, ha diversos aspectos a serem debatidos em relagdo a Habermas. No
caso, a possibilidade de revisdo inclui, no ambito procedimental, qualquer afirmacdo ou
pressuposicdo a respeito de algo ou de algum fendmeno. E evidente que no se trata de limitar
ou constranger as manifestacdes a respeito de qualquer ponto de vista. Alias, a expectativa
inerente a interacdo entre sujeitos coautores presume a sinceridade de qualquer falante.
Todavia, isso ndo significa que qualquer manifestacdo seja verdadeira ou possua uma
justificacdo dogmatica, incontestavel e, portanto, insuscetivel a qualquer critica.

Além da referéncia a Habermas, pode-se também salientar a nova configuracdo do
Estado. A versdo economista, como a de Piketty (2014), por exemplo, realca a nocdo social do
Estado. Ou seja, o Estado social e fiscal acaba assumindo atividades que, ha varios seculos,
vinham sendo realizadas pelas igrejas, congregacdes e instituicdes sociais. Na verdade, o
Estado ampliou sua abrangéncia sobre campos de acdo, como a educacdo, a saude, a
assisténcia social etc. de forma a acambarcar diversas areas sociais. A nova configuracéo do
Estado aumentou a carga fiscal e, a0 mesmo tempo, assumiu a geréncia de setores importantes
da vida social.

Por isso, a perspectiva pos-metafisica esta ligada a revisdo e reconsideracdo de
qualquer pressuposi¢do. No caso, 0 dogmatismo religioso ndo foge a regra, ainda mais quando
é classificatorio, como é o caso da cancgdo O que é que sou sem Jesus?

Essa composi¢éo, do sacerdote Alessandro Campos, € um bom indicio para evidenciar
o efeito classificatorio de tudo o que faz parte das circunstancialidades do mundo humano e
terraqueo. Na letra da musica, a palavra “nada” aparece 18 (dezoito) vezes. Na verdade, a
resposta a pergunta indica uma divisdo entre os seguidores da doutrina catolica contra 0s
demais. Esse tom classificatério segue o mesmo esquema da divisdo medieval entre santos e
pecadores. Em outras palavras,

A concepcéo do tempo, a organizacdo do espaco, a antropologia, a noc¢ao de saber,
a ideia de trabalho, as ligacGes com Deus, a construcdo das relacBes sociais, a
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instituicdo de préticas rituais, toda a vida e visdo do mundo [...] gira em torno da
presenca do pecado (Casagrande e Vecchio, 2006, II, p. 337).

Na verdade, o “nada” ja ¢ alguma coisa. Mas a radicalizacdo interpretativa da
especificacdo e da forma de interpretar as circunstancialidades terrenais determina as
fronteiras entre os com e os sem Jesus (como denota a cangdo de Alessandro Campos). Em
outras palavras, a fixacdo de um eixo central demarca duas esferas distintas. Existe, pois, dois
lados: os que estdo com Jesus e os demais. O elemento balizador esta na relagdo inversa entre
graca e pecado. A insisténcia na graca representa a garantia de salvacdo e da libertacdo do
pecado. No entanto, o pecado ¢ “definido em sua natureza, dissecado em suas partes,
interrogado quanto as suas causas, estudado em seus efeitos” (Casagrande e Vecchio, 2006, II,
p. 338). As causas ¢ os efeitos dessa classifica¢ao cria “uma cultura do pecado” com o fim de
“influir com todo o seu peso nos acontecimentos culturais e religiosos” (Idem, p. 250); enfim,
para determinar, com muita clareza e convencimento, o que alguém seria sem Jesus.

De certa maneira, constitui-se uma demonologia (Balducci, 2001, p. 1003) com o fim
de mapear a cultura, as tradi¢bes e outros aspectos antropoldgicos e étnicos e, sobremaneira,
convivencional (ou de exclusdo e rechaco). Nesse caso, a interdisciplinaridade é impossivel.
Na tradicdo espanhola e latino-americana, a maldade esta diretamente ligada com o deménio.
Nela, a Gruta de Salamanca é uma referéncia importante dessa arte pecaminosa (Salas, 1996,
p. 51-52).

Em relacdo & América Latina, Eduardo Griiner salienta, na analise etno-histérica da
cultura latino-americana, a referéncia ao comércio triangular entre trés continentes. Nessa
nova conformacdo, ele afirma que houve uma homogeneizacdo, a ponto de implantar
monoliticamente apenas o cristianismo (Gruner, 2010, p. 215). Pelo que se pode perceber, no
Chile, a influéncia africanda é minima, ou seja, a questdo indigena é muito mais saliente. Em
outros paises da Ameérica Latina, além dos povos originarios, é forte a ascedéncia, ndo apenas
enquanto questdo etnogréafica, mas devido também aos aspectos religiosos, artisticos, culturais
etc.

O diagnostico do tempo presente — isto €, em tempos pos-metafisicos — evidencia uma
espécie de fundamentalismo, presente ndo apenas nas pregacdes, nas cancles e rituais, mas
também na sua representagdo politica. E o caso, por exemplo, da atual bancada evangélica.
Ou seja, o legislativo brasileiro se comp6e de um segmento biblico (Martins, 2015, p. 22),
com matizes ideoldgicas embasadas em uma tradicdo cristd, notadamente neoconservadora.
Na verdade, ao tempo que a sociedade avanca no sentido de uma secularizagcdo, com a
mitigacdo das significagcbes de ambito religioso, h4 um avanco de setores mais ligados as
tradigdes fundamentalistas.

Como salienta Habermas, o fato de assumir uma atitude filosofica implica em um
“ateismo metodico”, na medida em que as mesmas perguntas dirigidas a um tedlogo ndo sdo
respondidas da mesma perspectiva que as de um filésofo (Habermas, 1999, p. 89). Dai, entéo,
a distingdo entre “racionalidade filosofica e fé religiosa” (Idem, p. 91).

Em relacdo a este ultimo aspecto, a acuidade — ou a pridéncia — é fundamental no
momento de delinear a diferenca entre o sagrado e a religido. Trata-se, pois, de uma exigéncia
epistemoldgica, mesmo que os dois ambitos proporcionem vinculos humanos importantes. Na
sua perspectiva pés-metafisica, Habermas entende que o compromisso atual da filosofia ndo
deve preocupar-se com a “glorificagdo idealista de uma realidade necessitada de salvagdo”,
mas com a indiferenca de uma sociedade voltada aos aspectos meramente empiristas e que
perdeu a nocdo normativa, pois permanece surda para o ambito moral (Habermas, 1999, p.
95).

Em vista disso, hd duas consideracdes importantes. Por um lado, a pregacao
neoconservadora de voltar ao passado e recuperar padrdes pré-modernos. Com isso, seria
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possivel restaurar o equilibrio — se € que houve — de um mundo ordenado conforme a
estrutura de uma cristandade teocéntrica. No caso, haveria um tipo de teologismo
medievalista em tempos pds-metafisicos. Em segundo lugar, a tese de uma retomada da
temética ligada ao sagrado e a religido é, na verdade, uma reconstrucdo, pois ha novos
elementos e diferentes concepcdes. Por isso, a insisténcia na diferenciacdo entre o sagrado, 0
religioso e o0 humano, aspecto que Ricardo Salas se esforga em acentuar.

No nosso caso, essa reconstrucdo é filosofica. Por isso, a proposta implica também em
uma nova ideia de interdisciplinaridade, aspecto que sera tratado na continuacao.

Novos tempos: ressignificacdes polissémicas

A reconstrucdo é um indicativo de que nada é tdo dogmatico que ndo possa ser, ao
menos, questionado. Nesse sentido, a taxonomia de nosso tempo salienta dois aspectos. Por
um lado, a reestruturacio de muitos aspectos, como é o caso das congregacdes catolicas® ou a
utilizacdo da palavra sagrado.* Por isso, além da sintomatica escassez de sacerdotes e
religiosos (as) no seio da igreja catolica, observa-se uma quantia cada vez maior de templos
religiosos, com denominagdes de todo tipo.®> Nesse campo, ha também uma espécie de disputa
para ver quem consegue o templo ou santuario mais ostentoso e com maior destaque. Da
mesma forma, as redes de radio, canais de TV e outros meios perfazem uma programacéo
com invocacdes de qualquer género. Neste caso, 0s fluxos das mensagens e apelos indémitos
ndo sdo regulados por nenhum 6rgéo ou instancia da esfera politica ou juridica.

Por outro lado, as transformacgdes apontam para um novo cenario. Na verdade, a
hegemonia de uma ou de outra religido vai perdendo o sentido. Em boa parte, falar de religido
ndo significa mais a identificacdo com uma ou outra igreja (no caso do Brasil ou da América
Latina, a catdlica). Nesse sentido, além da multiplicacdo das denominacdes religiosas
(ocidentais, orientais, africanas etc.), ha também novo leque de denominagdes. Ou seja, 0
novo design vai criando uma espécie de equaliza¢do do ambito religioso, cuja perspectiva ndo
se reduz a esfera do institucionalizado, introduzindo novos elementos.

Ao mesmo tempo, o Estado social e fiscal assume um peso bastante significativo.
Como diz Piketty, “ele agora é maior do que nunca”. Em outras palavras, nas décadas do p6s-
guerra, “o poder publico passou a desempenhar, na vida econdmica e social, um papel
central” (Piketty, 2014, p. 461). A maior participacdo da arrecadacdo “permitiu ao poder
pablico cuidar de missdes sociais cada vez maiores” cujas preocupagdes tém em vista, por um
lado, a educacdo e a salde e, por outro, as rendas de substituicdo e de transferéncia (Piketty,
2014, p. 465).

A encampacdo do social pelo Estado reformula o papel da religido e das igrejas.
Talvez essa seja um dos fatores importantes para ressituar o lugar e a fungéo das religides,
agora mais voltadas para a fé e 0 ambito salvacionista. E evidente que, no seio de um sistema
liberal capitalista, a fé também é um negdcio. Como explica Ricardo Salas, ha uma economia
da religido.

3 A Congregacéo das irmas do Imaculado Coragdo de Maria, no Brasil, reorganizou seu quadro administrativo e
gerencial. Em um debate interno, dado a diminuigcdo do ndmero de religiosas e a idade avangada da maioria
delas, aprovaram a redugdo de cinco para duas provincias.

4 Neste caso, por exemplo, a Constituicdo na Bolivia fala do sagrado (art. 30 e 302), conquanto a brasileira
sequer menciona a palavra sagrado (a), salientando apenas “o livre exercicio dos cultos religiosos” (art. 5).

5 Também é motivo de comocdo o fechamento de IGREJAS na cidade de Nova lorque, motivado ndo apenas
pela falta de sacerdotes, mas devido também a queda de frequentadores das missas e dos servi¢cos comunitarios.
Essa medida Cf. http://www.ihu.unisinos.br/noticias/545388-diocese-de-nova-york-fecha-40-igrejas-a-2-meses-
de-visita-do-papa, acesso em 08 de setembro de 2015.
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Dai, entdo, a proposta de diferenciacdo entre a religido, o sagrado, a crenga, 0 mistico
e os lugares sagrados, entre outros aspectos. Trata-se, pois, de um aspecto pedagdgico-
educativo, e ndo simplesmente uma questdo de definicdes. Por um lado, ndo ha mais como
sustentar a religido como parametro, pois ela cria uma espécie de folclore em relagcdo ao
sagrado. Por outro, o tema do sagrado refaz a compreensao a respeito do papel da religido. Na
verdade, o sagrado parece ser muito mais abrangente que o da religido. Embora 0s conceitos
se relacionem com a dimenséo transcendente, ha, entre eles, diferenciagdes importantes e, por
1SS0 mesmo, séo dois conceitos interdisciplinares.

Esse € um dos aspectos relevantes do livro do filésofo chileno Ricardo Salas. Ele é
uma excelente contribuicdo no aprofundamento dessa questdo. Ndo h& propriamente uma
teologia do sofrimento e da desgraca humana, mas o reconhecimento da contribuicdo do
sagrado — seja um topos, lugar, ritual, simbolo, narrativa ou qualquer outra metafora. Nesse
sentido, o proprio titulo do livro corrobora para dirimir qualquer davida. O sagrado define
uma dimensdo humana que ndo se institucionaliza e nem forma parte de um sistema
relativamente institucionalizado e formalmente legalizado.

As circunstancialidades analisadas no livro salientam a diversidade concernente ao
sagrado. No fundo, sdo diferentes formas diferentes de expressar o sagrado, as vezes com suas
reinvengOes e modificagdes que transgridem a perspectiva exclusivista das formas tradicionais
de experienciar o préprio sagrado. Em outras palavras, ha diferentes formas de assumir e
vivenciar o sagrado. Nem todas elas sdo ou estdo institucionalizadas, nem oficializadas em um
sistema homogéneo e, de certa forma, estruturado. Na verdade, trata-se de um sentido
encarnado e em permanente rearticulaco.

Ao mesmo tempo, o livro chama a atencdo para o fenbmeno midiatico das
manifestacdes simbdlicas. Ndo se trata apenas de ver as formas como tais manifestacfes sdo
veiculadas, pois existe também um numero significativo de programas de televisdo e radio —
entre outros mass media —, alguns deles nas maos de “igrejas”, transmitindo continuamente
suas pregacOes missionarias.

Mas se isso ndo ¢ o suficiente, o numero de politicos capitaneados por “igrejas”
comega a evidenciar-se, tanto na denominacdo de partidos politicos, como na anuéncia em
torno a determinados temas. Nesse sentido, a religido se apresenta com um papel politico e,
entdo, compete com a filosofia politica. Por exemplo, as questfes concernentes ao aborto
conseguem reunir praticamente todas as igrejas, por mais dispares que sejam as suas praticas e
interpretacdes da dogmatica.

Além do mais, o redimensionamento do fenémeno religioso recebe diferentes
denominacdes. Por um lado, é forte a tendéncia em afirmar na retomada da religido por parte
da sociedade, mas, por outro, ha também indicios de uma secularizacdo sem precedentes. Sem
entrar em detalhes, nossa tese indica outra perspectiva para o ambito religioso, cujo leitmotiv
estaria em uma espécie de economia da salvagdo. Ou seja, uma espécie de medicamento ou,
entdo, de medicina que cura e repara 0 mal. Essa forca espiritual representa, pois, a alternativa
ao sofrimento mundano. A mudanga ndo tem apenas em vista uma teologia da prosperidade
como tal, mas na realocacdo do locus celestial e ressituando-o no contexto mundanal.

Nesse sentido, os simbolos tradicionais da esfera religiosa se transformam em
elementos de um exercicio para finalidades e/ou objetivos da vida mesma. Em outras
palavras, segue presente 0 aspecto transcendente, conquanto 0s aspectos concernentes ao
contexto humano e circunstancial ganha cada vez mais for¢a. Assim, a religido passou a
oferecer todas as espécies de curas, de superacdo das agonias, de solucdo de conflitos e,
inclusive, em vistas a aquisicdo de bens materiais. Nesse movimento, ndo ha mais
indulgéncias concernentes a um paraiso escatologico, mas na superacdo e no éxito em relacdo
a situacdes cotidianas.

Entdo, o modelo tradicional de religido, institucionalizado através de diferentes
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organizacg0es e, inclusive, com manuais e cddigos legislativos, vai se diluindo em meio a um
leque mais amplo e diversificado. Alguns dos sintomas sdo evidentes. No caso, por exemplo,
ha alguns anos, as igrejas e catedrais eram cobica do Estado — e nesse sentido, havia um zelo
para preservar esse patrimonio nas maos da prépria igreja —, mas, atualmente, igrejas,
catedrais e/ou conventos se tornaram museus ou, entdo, servem para outras finalidades
(hotéis, restaurantes, casas de diversdo, reparticdes publicas etc.). Ou seja, sdo ofertados para
a sociedade ou para o Estado para que eles se encarreguem na manutencdo e uso. Outro
exemplo se relaciona as congregacdes religiosas que, frente & diminuigdo de candidatos/as,
reduzem o numero de provinciais, ao tempo em que, em grande parte, se retiram da misséo
social.

Como ¢é possivel concluir, hd questdes baseadas em observacdes e, a0 mesmo tempo, a
tese relacionada a mudanca de perspectiva tedrica. Ou seja, é possivel afirmar, com base tanto
nas observacdes quanto no uso e na finalidade, que o fendmeno religioso estd ganhando outra
perspectiva. Por isso, a énfase em duas questdes fundamentais. A primeira delas diz respeito a
terminologias. Como ja foi explicado, € necessario distinguir o uso e as implicacGes das
categorias — o religioso e sagrado, entre outras — sem, por isso, renunciar seu carater
interdisciplinar. Enfim, o topos sagrado realca aspectos simbdélicos, metaforicos e narrativos
que nem sempre estdo institucionalizados e/ou formalizados legalmente e, por isso mesmo,
essas representacdes ultrapassam o proprio texto, os simbolos e as metaforas.

A segunda conclusdo é mais especulativa, pois debate a conjectura a respeito da
mudanca de época. No caso, a possibilidade de uma nova era axial significa um novo estilo
de vida, com padrdes e caracteristicas relativamente inovadoras. Nesse caso, a linguagem
religiosa vai ganhando constantes ressignificacfes, que vdo modificando as proprias
reinterpretac@es e, inclusive, a missdo da religido como tal. Nesse sentido, a perspectiva pos-
metafisica ndo apenas questiona os dogmatismos, como também introduz novos
procedimentos metodoldgicos condizentes com uma sociedade plural e intercultural. Em
sintese, 0 sagrado assume esse carater mais amplo e abrangente, com 0 que € possivel
compreender as manifestacdes das linguagens religiosas.

Em vista disso, o livro € uma contribuicdo importante e sua leitura necessaria, pois as
ressignificacGes do sagrado e do religiso obedecem ao processo dindmico de uma sociedade
em permanente transformagdo. O livro indica também os pressupostos ou uma “nova
maneira” de pensar o didlogo intercultural e, assim, repensar a presenga das religides na sua
especificidade e no papel que elas podem assumir na constru¢cdo de uma sociedade mais
hospitaleira e hospitalaria.
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INTRODUCAO

Eu aposto que compreendo melhor 0 homem e os lagos que unem o ser
do homem com todos os demais seres seguindo as indicagbes do
pensamento simbolico.

(Ricoeur, 1960, p. 708).

As transformacdes da sociedade e da cultura dos tempos atuais estdo na origem de
nossa preocupacdo pela hermenéutica e o simbolismo religioso. A cultura atual tende a "ver"
0 mundo, cada vez mais, a partir das sugestdes de sentido transmitidas por imagens e
simbolos criados pelo cinema, televisdo, revistas, entre outros veiculos. Para alguns, os
simbolos religiosos e as redes simbolicas das culturas tradicionais ja ndo sdo centros de
atencdo de nossa forma de perceber o mundo, pois estariam em franco retrocesso. Em geral,
poder-se-ia afirmar que a cultura contemporanea tende a destacar o visual, isto é, o conico. De
modo especial, diante do crescente destaque que os meios de comunicacdo dao a vida
cotidiana, é possivel utilizar o neologismo de estar vivendo, atualmente, em uma cultura
"medidtica”. Para além ou aquém da discussdo a respeito do impacto dos meios de
comunicacdo na cultura cotidiana, observa-se, diuturnamente, como as “industrias culturais"
consolidam novas imagens e simbolos que transformam os "imaginarios tradicionais". Dai,
entdo, os novos sentidos da convivéncia humana, do corpo e da sexualidade, do ser humano,
da familia e, inclusive, do sentido da existéncia, do mundo e de sua relacdo com o sagrado.

Nos Gltimos anos, varios pensadores se esforcaram para realizar um "diagnostico™ e
um "sentido" desta época "medidtica”, discutindo categorias notadamente complexas e
tedricas, tais como modernidade, pés-modernidade, fim da histéria etc. Elas ocuparam, com
toda certeza, um lugar relevante nos debates intelectuais. Nesse sentido, é importante
esclarecer que, embora a compreensdo tedrica dessas noc¢des, isso ndo é facil a quem néo esta
familiarizado com a linguagem das ciéncias humanas e da filosofia. Tais conceitos
difundiram-se rapidamente, gragas a um ambiente cultural planetario, que "vé" com
perplexidade a emergéncia de icones, mitos e simbolos um tanto “catastrofistas”. A cultura
contemporanea se caracteriza pela conflitividade entre, por um lado, os novos simbolos e
mitos emergentes e, por outro, os simbolos transmitidos pelas culturas tradicionais.

No final do século passado, este sentimento foi fortalecido — pensavam alguns — pela
profecia do fim do milénio. Assim, surgiram distintas reacGes espirituais frente a esta "data
simbolica”, dentre as quais se destacam movimentos que falava de uma "segunda época
axial". Havia os que a compreendiam como a exigéncia de renovacao espiritual do mundo e a
consideravam uma New Age. Outros a pensavam como uma das tantas "crises histéricas™ da
humanidade; esta crise seria a de um planeta que se globaliza e aonde as culturas e as
sociedades se tornam cada vez mais interdependentes. Sem duavidas, € relevante a dimensdo
do imaginario religioso e cultural em cada uma de estas perspectivas. Nos ultimos anos,
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observa-se um "ressurgimento religioso™ associado ao redescobrimento do simbolismo da
natureza, mas também a uma reapropriacdo de cultos exotéricos, magicos, xamanicos, entre
outros. Os movimentos destacam, de forma importante, os simbolos religiosos tradicionais e 0
papel das novas reinterpretagdes magico-religiosas adequadas para nossa época.

Na cultura contemporéanea, o simbolismo cristdo se defronta a dura prova de uma
"torre de babel” iconica. Ele continua presente no meio de muitos outros simbolismos,
rearticulando-se com outros movimentos religiosos da época. Todavia, ele também esta
presente, massivamente, nos simbolismos das culturas tradicionais, nas grandes festas
ritualisticas e nas devog¢Bes marianas.

O presente livro oferece, a esse contexto cultural, algumas reflexdes relativas ao
simbolismo das sociedades tradicionais. Ha, nisso, um duplo objetivo: no geral, trata de
delinear, desde uma hermenéutica do simbolismo, a compreensdo das transformacdes do
imaginario religioso de final de século; este propdsito permanece como um marco que
delimita a projecéo destes estudos. Em termos mais especificos, busca-se expressar o sentido
das inovacGes do simbolismo e do imaginario religioso nas culturas tradicionais no Chile,
isto &, mostrar como os simbolos religiosos véo rearticulando o0 mundo sagrado a partir das
propriedades da linguagem simbdlica.

Na nossa opinido, os dois aspectos estdo estreitamente vinculados: o interesse por
compreender 0s processos do simbolismo religioso nos cantores populares, nos poetas
camponeses e nos sabios mapuches, ndo somente como parte de uma preocupacao puramente
"local" ou de uma perspectiva "folclérica™ que se interessa pelas culturas populares. Trata-se,
pois, de aprofundar a reflexdo filoséfica a respeito das articulagdes semanticas de imagens,
simbolos e mitos que mostram sua vitalidade e a permanente criatividade. Neste plano,
procura-se pensar as palavras, as micro-interpretacdes dos sujeitos religiosos, mas também
projetar, na nossa linguagem, as "imagens™ em um jogo semantico que indica a "ampliacéo"”
de seu sentido. Ao estudar a "linguagem dos simbolos"”, deseja-se considerar o simbolismo
sagrado e o imaginario religioso contemporaneo como parte da profunda experiéncia
antropoldgica "do sagrado”, que reivindica ser meditada. Neste sentido, fala-se de "Estudos de
filosofia da religido".

Este livro recolhe alguns aspectos fundamentais do processo criativo presente nos
simbolos e no imaginario religioso das culturas populares, camponesas e étnicas do Chile. No
caso, ha alusdo especifica aos processos semanticos e hermenéuticos culturais encontrados
nos diversos simbolismos religiosos de algumas comunidades tradicionais: o Tue-Tué, a
Animita, a Vida-Morte e a Virgem, as metaforas religiosas no canto ao divino e de alguns
simbolismos da religido mapuche, tais como Nguillatuwe e Ngénechen.

A importancia do simbolismo religioso € a forca heuristica para compreender o sentido
"do sagrado" a partir do sentido "da linguagem humana". Trata-se, pois, de escrutar a
experiéncia humana do sagrado, nos "significados™ que o simbolismo religioso assume, com a
base em uma textura polissémica. Em outras palavras, 0s simbolos do “circulo”, da "vida", do
"contagio”, do "sacerdote” e da "pureza™ — para enumerar alguns — assumem uma variedade
de significacOes, que ndo se anulam umas a outras, pois elas se potenciam e se enriquecem.

Esta enorme riqueza do simbolismo é também, de certa forma, sua grande limitacéo. O
simbolo, qualquer que seja, ndo elimina seus significados dissimiles, pois se tornam explicitos
nos diferentes contextos: a “cabe¢a de um feiticeiro™ que denominam Tué-Tué, o simbolismo
da "morte™ na poesia de Violeta Parra e a cor "negra™ na cultura mapuche mantém os diversos
significados que aparecem em diferentes situagdes destes discursos culturais e religiosos.

Esta fecundidade semantica do simbolo esta na base da atual exigéncia de um
tratamento multidisciplinar e da variada gama de delineamentos que, as vezes, sao
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profundamente irredutiveis. NOs estamos conscientes de que, ao considerar o simbolismo a
partir do jogo de suas significagcBes, hd uma opcdo que destaca o poder da linguagem em
articular a experiéncia humana do sagrado; ou seja, de elaborar uma hermenéutica da
linguagem religiosa.

N&o podemos nos ocupar, neste livro, da enorme quantidade de trabalhos realizados
durante o século XX, no seio das ciéncias humanas, a respeito do imaginario. A psicanélise, a
semiotica, a historia, a sociologia e a propria a antropologia mostraram a forca que 0s
simbolos e os mitos tém na constituicdo do psiquismo humano, da sociedade tradicional ou
dos sistemas sociais.

No entanto, tais enfoques ndo sdo os (nicos relevantes. Existem outros estudos
classicos do simbolismo, com um cunho mais especulativo, que sdo mais acordes com a nossa
formagdo filosofica. Autores como Cassirer, Urban, Ricoeur, Ladriere, Durand, Macquarrie,
entre outros, parecem mais adequados no aprofundamento da analise das virtualidades
semanticas do simbolismo. Por isso, o destaque especial nos aspectos das teorias do
simbolismo, que tomam como modelo a textura da linguagem.

Toda esta analise, que forma parte das disciplinas humanas, exige, na nossa opinido,
um delineamento "hermenéutico™ do simbolo religioso, porque elas concebem um conjunto de
problemas relativos a compreensdo de significacfes de outras culturas. A compreensdo de
"significados” do simbolismo esboca uma discusséo interdisciplinar. Este livro ndo substitui
as andlises de algumas ciéncias humanas do simbolismo, mas as demarca em uma discussdo
mais global, ou seja, no nivel de uma teoria hermenéutica do sagrado que pressupée uma
atitude de empatia com o homo religiosus.

A hermenéutica do simbolismo religioso, presente nos sete estudos que compdem este
livro, ndo é exclusivamente especulativa. Ela ndo pretende apenas especificar algumas nogdes
chaves da antropologia religiosa, porque deseja dar conta de uma experiéncia religiosa
multicultural, na qual estivemos subsumidos nos ultimos anos. Na verdade, deseja-se destacar
que, os sete estudos deste livro, articulam um conjunto de interpretagfes que rompem com o
conceito do positivismo "ingénuo”, que pretendia explicar o "fato religioso™ separando-o do
objeto estudado. A perspectiva desses estudos situa-se claramente em uma teoria
compreensiva da experiéncia humana religiosa.

No marco metodologico, cabe dizer que a maior parte dos ensaios deste livro surgiu a
partir de um trabalho de pesquisa com o0s proprios sujeitos religiosos, que vivem e
reflexionam tais crencas e préticas. Por isso, quando destacamos que os estudos buscam
compreender os processos simbolicos das sociedades tradicionais no Chile, fazemos sempre
alusdo ao esforco que tenta apreender a "subjetividade religiosa" de diferentes sujeitos
crentes, quem, nos niveis as vezes modestos e, as vezes, sofisticados, desenvolvem uma
metalinguagem em relacgdo a suas crencas e discursos.

Neste sentido, é preciso reiterar, uma vez mais, que todas as reflexdes expostas sao
parte de um processo heuristico que envolveu, em todos os casos, um trabalho no "ambiente”
no qual surgem tais simbolos. Nesse processo, foram decisivos 0s seguintes aspectos: a
discussdo da informacdo obtida com os proprios "sujeitos” que vivem, fruem, sofrem e
exercitam as crencgas; o trabalho de sistematizacdo e valorizagdo das interpretagdes originarias
dos sujeitos; a utilizacdo de no¢des mais elaboradas com os alunos que formavam parte da
equipe, como também com professores e especialistas; e, finalmente, a reflexdo de algumas
obras filoséficas, que ofereceram as nogdes de simbolo religioso, hermenéutica e criatividade.

No entanto, a analise de uma hermenéutica filoséfica ndo permanece no terreno do
didlogo transdisciplinar, pois se abre a discussdo mais ampla a respeito do sentido da
linguagem, da existéncia e da vida humana. As principais ideias filosoficas seréo
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recapituladas nas conclusoes.

De modo geral, buscar-se-4 tracar os contornos das trés nocOes tedricas que
constituem a hipétese central de nosso livro:

a) a hermenéutica como mediag&o cultural e tedrica;
b) o simbolismo como textura de significacdes;
c) a criatividade simbolica.

A hermenéutica como mediacéo cultural e tedrica

Para entender a questdo da "hermenéutica”, é preciso destacar, mesmo que de forma
breve, a historia desta nocdo no mundo ocidental (Ricoeur, 1970, p. 22 ss). O termo
"hermenéutica” provém da tradi¢do grega e remete a palavra hermeneia. Existe uma discussdo
em torno de seu sentido espcifico na filosofia, mas se pode aproximar a indicagdo dada por
Platdo e Aristoteles. Para esses pensadores, tratava-se de algo relacionado com a linguagem.
No Teeteto 209a, Platdo alude a "hermeneia" como "a explicacdo de algo". Aristételes, no
livro famoso Peri Hermeneias, desenvolve os principios de interpretacdo das oragdes
enunciativas.

Esta palavra, entendida desse modo, resgatou seu uso no contexto cristdo para designar
a arte da interpretacdo da Sagrada Escritura. Por exemplo, de acordo com a doutrina unanime
dos Primeiros Padres, o Antigo Testamento devia ser compreendido a partir do Novo
Testamento. As importantes obras de exegese foram Peri Archon de Origenes e a Doutrina
Christiana de Agostinho de Hipona. Eles desenvolveram a hermenéutica dos problemas
exegeéticos encontrados na interpretacdo da Biblia. No pensamento medieval da alta
Escoléastica, foi elaborada uma hermenéutica da escritura baseada em quatro etapas. Ela
salientava que todo simbolo ou texto requeria uma interpretacéo literal, alegorica, tropoldgica
e anagogica.

Para entender o basico da tradicdo cristd, deve-se distinguir, entdo, entre exegese
(explicar o texto sagrado) e hermenéutica (principios de interpretacdo do texto). Esta distin¢édo
primordial requer, pois, conceber a hermenéutica como a teoria dos principios segundo 0s
quais se deve interpretar a Biblia e, por sua vez, a exegese como a aplicacdo préatica daqueles
principios (Haag, 1966, 670).

A Reforma religiosa de Lutero, no século XVI, volta a apresentar um problema
teoldgico-hermenéutico a partir de seus dos axiomas: um teoldgico, apenas "na fé", e o outro
hermenéutico, unicamente a scriptura. A Igreja Catolica se opbe a tal enfoque, uma
correlagéo entre exegese, tradicdo e Magistério. E a forca da tradicio reformada, destacando o
problema hermenéutico na época moderna. O primeiro tedrico que aprofundou estas questdes
é o luterano Schleiermacher. Com ele, nasce o que se pode chamar de problema teérico do
compreender. Sua influéncia se faz notar, sobremaneira, na discussdo filoldgica, teologica e
filosofica dos intelectuais alemées.

Neste ultimo século, destacaram-se alguns filésofos que aprofundaram a perspectiva
hermenéutica, entre o quais estdo Dilthey, Heidegger, Gadamer, Habermas e Apel. Ela se
difundiu na filosofia francesa através das obras de Ricoeur e Ladriére. Com diferencas
consideraveis entre eles, a questdo hermenéutica €, na atualidade, bastante complexa, pois esta
associada a uma compreensdo de outra época, isto é, a compreensdo que o homem tem de si
mesmo, ou seja, a autocompreensdo da razdo finita; enfim, da explicitacdo dos marcos
tedricos e metodoldgicos utilizados nas pesquisas em relacdo ao homem e, ainda, no esforgo
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para elucidar a textura da linguagem, em termos de sentido e de referéncia.

De modo geral, todas estas teorias filosoficas explicitam a série de mediacOes
intersubjetivas, presentes quando o homem busca conhecer algo a respeito da existéncia
humana. Por isso, sempre que o homem deseja conhecer o proprio homem, surge um
complexo entrelacamento entre 0 sujeito que pesquisa e as agcdes e condutas dos sujeitos
pesquisados. Isso poderia ser sintetizado afirmando que a hermenéutica esta relacionada a
compreensdo de algo que nos resulta estranha (o0 sentido de um texto antigo ou de uma
experiéncia que se nos resulta longinqua,, por exempo). Por isso, ela remete a questdo: como
entender algo estranho ou estrangeiro? Existe, portanato, um problema hermenéutico cada
vez que ha distanciamento, seja no tempo, cultura, geografia e idioma. Como diria Gadamer,
trata-se de tornar "proprio” o que era "estranho". Por isso, interpretar € sempre um exercicio
de encontro — as vezes, de desencontro — com um “outro” diferente.

Existem variadas experiéncias cotidianas a respeito da compreensédo e que podem servir
de exemplo para torné-la patente como uma atividade mais ou menos permanente a vida em
geral. O compreender, no seu sentido mais ampo, € um exercicio que envolve palavras,
linguagens e situacOes que possuem diversos "significados”. Entre os exemplos, pode-se citar:
guando conversamos com alguém, supomos que o nosso interlocutor entenda o que lhe
dizemos e esta seria a base do dialogo; caso acreditarmos que ele ndo compreendeu nossa
opinido, podemos dizer-lhe: "me interpretaste mal”; quando alguém, inesperadamente, nos
solicita algo, podemos perguntar-nos que intencdo existe por detrds; quando visitamos
familiares que vivem em um pequeno vilarejo ou em outro pais, e discutimos sobre as
diferencas de viver no lugarejo, na cidade ou na "terra natal"; ou, entdo, quando nos
encontramos com um estrangeiro, que nos fala no seu idioma, e lhe dizemos: "ndo o entendo".

Todavia, a hermenéutica tem apenas um papel na compreensao de significados que
remetem a experiéncias habituais (didlogo, outro idioma, sentido das raizes etc.). Ela
também se volta as expressGes misteriosas de outras culturas, em especial os discursos e 0s
simbolos das religides. E sabido que boa parte da estrutura da religifo se constitui de
enunciados, relatos e préaticas, que formam parte de complexas linguagens simbdlicas,
rituais e teoldgicas.

Os trabalhos iniciais em ciéncias da religido exageraram na andlise das crencas e
praticas como componentes de uma experiéncia psicoldgica, da consciéncia ou da emogao
humana. A linguagem religiosa e o simbolismo eram considerados apenas como
instrumentos do psiquismo humano. O papel relevante da hermenéutica, na analise da
estrutura simbdlica das religides, consiste em que o exame dos significados religiosos
podem ser considerados a partir da sua estruturagdo linguistica e discursiva. E justamente
iSsO que nos interessa neste livro. No entanto, é preciso salientar que, a rica polissemia dos
simbolos, contribui a manter coexistindo varios tipos de interpretacdes, tanto no interior dos
préprios universos culturais como no seio de outras culturas, procurando compreender e
explicar imaginarios religiosos repletos de significacdes enigmaticas e misteriosas.

Outra aproximacdo da hermenéutica poderia ser explicitada a partir dos diferentes
contextos linguisticos e culturais, através dos quais "compreendemos” e "explicamos" 0s
simbolos religiosos. E importante clarear esta aproximagio para mostrar o contexto da
"explicacdo" cientifica, para separa-los de outros contextos que, as vezes, se confundem.
Nesse sentido, é conveniente distinguir trés niveis interpretativos de um simbolo religioso:

1. A interpretacdo do homem comum: que coloca em préatica o sentido habitual para
referir-se a diferentes situagdes simbdlicas. Por exemplo, uma pessoa urbana néo
compreende o0 que é um Tué-Tué. Em contrapartida, o camponés lhe atribui um
significado vital e simbdlico importante. As pessoas “cultivadas”, ao viajarem de
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automovel ou em 6nibus, observam o que algumas pessoas realizam diante de uma
capelinha, construida na parte lateral de uma estrada ou caminho (Animita);
possivelmente, elas reduzem a explicagdo cotidiana ao declarar: "Ai morreu
alguém". Todavia, dificilmente se perguntam: por que varias pessoas acendem velas,
rezam ou lhe "fazem pedidos"? Quem sabe deveriam dirigir-se ao contexto
tradicional como, por exemplo, a uma pessoa conhecida que lhe falasse disso, no
caso, uma ancid ou a uma pessoa que vive no local.

Esta "estranheza™ cotidiana, frente ao que outras pessoas exprimentam ou creem,
reapresenta ser um problema hermenéutico importante em uma cultura "mediatica”. Como a
televisdio ou um suplemento cultural "mostram™ — diriamos nos, “compreendem" -—
determinadas crencas ou acbes? E possivel bosquejar uma situacdo hipotética para uma
familia telespectadora em Santiago, que olha um ritual mapuche em um programa de
televisdao. O mais provavel € que Ihe pareca como longinquo — "algo que ocorre no Sul", que
ndo é bem entendido —, embora possa ser recordado em uma disciplina de histéria. Se algumas
das criangas, que observam a reportagem, pergunta a seus pais: que significam as palavras
Nguillatun ou Machi ditas pelo jornalista? Por que no as traduziu ao castelhano? E provavel
que os pais solicitem resposta para o professor da escola. Todavia, se realmente desejassem
responder estas questdes, o telespectador adulto estaria obrigado, por exemplo, a consultar um
dicionario e, no caso, de palavras em outro idioma — no caso, 0 mapudungun — ou, entéo,
perguntar a um amigo antropologo. Em qualquer caso, dever-se-ia interpretar tais palavras, ou
seja, buscar transpor as palavras e vivéncias distintas para que, entdo, a crianca consiga
entender as palavras e as experiéncias.

O problema hermenéutico de um programa de TV, preocupado com a seriedade
intercultural, estd em como transpor, em poucas imagens, 0 conjunto complexo de
"significados religiosos” de um ritual ou de uma machi mapuche. Para que o telespectador
normal possa chegar a distinguir, minimamente, o que é um xama dentro da cultura mapuche,
requer a compreensdo de "significados" que, as vezes, 0s programas de televisdo nao
oferecem.

Em geral, este tipo de interpretacdo usual esta presente no juizo realizado, tanto de
nossas praticas e crencas religiosas como das pessoas que "vivem™ crencas diferentes as
nossas. Esta interpretacdo estd baseada na propria experiéncia pessoal. Nesse sentido, é
possivel afirmar que ela é pré-ajuizada e, por isso, ndo suficientemente critica.

2. A interpretacdo cientifica, elaborada por uma comunidade de especialistas. Ela
explicita, em principio, consideragbes tedricas complexas a respeito do
conhecimento de culturas, épocas, pessoas etc. Esta "explicacdo" procura
considerar um aspecto ou uma dimensdo presente nos simbolos religiosos. A
diferenca da interpretacdo anterior, trata-se de tentar "compreender" algo além dos
estereotipos, clichés ou pré-juizos. Nesse sentido, trata-se de uma interpretacao
racional que, por definicdo, esta obrigada a ser critica. E o tipo de explicacio que
encontramos nos livros dos especialistas, de professores e que, de certa maneira,
se encontra neste livro.

Por exemplo, ao retomar o caso descrito acima, a respeito do programa de televisao,
pode-se afirmar que um professor de histdria, em principio, ndo pode se recusar de, diante de
seus alunos, "explicar" o que é uma machi,® pois o programa de historia deve expor as

® Na tradicdo mapuche, o ritual xamanico pode ser dirigido por um homem ou uma mulher. Incialmente, era
sempre um homem. Mas, como envolvia aspecos homoafetivas, 0s missionarios questionaram severamente essas
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culturas indigenas chilenas. Este mesmo professor pode considerar o assunto desde um prisma
historico, usando documentos ou, entdo, pode delinear a questdo desde o prisma
epistemoldgico, caso reconheca que seja preciso levar em consideracdo o que os antrop6logos
reconhecidos dizem, a respeito das diferencas culturais. Esse professor deve mostrar, a seus
alunos, que “entrevistar" um sabio mapuche é muito mais complexo. Na verdade, isso requer
ndo s6 conhecer algo do idioma da pessoa, mas permanecer algumas horas ou dias com ela
para, entdo, melhor poder “"compreender” o contexto sociocultural de sua préatica curativa e
religiosa etc.

O trabalho do especialista das ciéncias sociais (antropdlogo, historiador, sociologo,
linguista), a diferenca do homem habitual e rotineiro, consiste em expor e delimitar, a partir
de imagens visiveis de significacGes originais e de explicacdes cotidianas dos "nativos”, o
sentido oculto ou as significacdes indiretas que nos permitem demarcar o conhecimento. Em
outras palavras, trata-se de compreender o0 que se observa e que, muitas vezes, € inacessivel
para a maioria das pessoas de ambas as culturas. Neste sentido, € possivel afirmar que, na
nossa cultura, as "ciéncias hermenéuticas" sdo as encarregadas de assumir a compreensao
"técnica” dos significados religiosos "estranhos”, isto &, de outras culturas, dos outros que ndo
vivem, ndo creem, nem sonham; em suma, ndo "vém" o mundo como nos e, inclusive, ndo o
expressam do mesmo modo.

Na verdade, isso evidencia um conjunto de dificuldades complexas em torno a forma
de constituir tal "conhecimento”. Em outras palavras, delineia-se um sério problema
epistemoldgico. Neste marco, mapear o desenvolvimento do conhecimento dos "outros"
implica, no menos, validar que nossos métodos cientificos sejam totalmente precisos,
rigorosos e universais. No fundo, tais métodos ndo sdo produto de uma "concepcdo de
mundo” e, portanto, devedores de uma cultura, de uma determinada religido ou de um modelo
de conhecimento.

Qualquer especialista, que aspire a elaborar uma pesquisa cientifica a respeito do
"simbolismo religioso”, deve realizar um "longo caminho™ para, assim, alcancar uma
interpretacdo adequada das "significagdes sem clarividéncia”. Em poucas palavras, o
pesquisador assume que a interpretacdo cientifica de um ritual indigena, se for um
conhecimento no sentido estrito — ndo a mera transposicdo a nossos canones culturais —
reivindica um parcimonioso trabalho metodoldgico e tedrico. De modo especial, ele deve
criticar a nogdo ingénua do encontro entre culturas distintas. Por exemplo, nem todos os
professores de histdria assumem uma atitude objetiva em relacdo as crencas e rituais
indigenas, ao tempo que nem todo antrop6logo é um observador imparcial e objetivo. E
frequente encontrar, na histéria das ciéncias religiosas, graves distor¢des, equivocoss e
prejuizos a respeito do simbolismo religioso.

Nesse sentido especifico, a analise do universo religioso camponés e indigena, tratado
neste livro, se vinculada a dois sentidos imponentes que a hermenéutica assume: por uma
parte, trata-se sempre de analisar algo "estranho” (por exemplo, o que significa a expressao
popular "as pequenas almas padecem" ou, ainda, o rito xamanico machitun); por outra, trata-
se de ter consciéncia das operacOes teoricas e metodologicas, realizadas pelos especialistas, a
respeito desse simbolismo. Em antropologia, o enfoque emic exige consultar aos préprios
crentes e, sobretudo, discutir com os "entendidos"” da cultura. Em troca, o enfoque estrutural
se apoia na explicitacdo de "unidades logicas" ou “categorias abstratas subjacentes". Trata-se
de um enfoque socioldgico, ou seja, se destaca a forma de constituir normas, valores etc.

Por fim, ha o terceiro nivel interpretativo:

praticas, o que conduziu a uma feminizacdo do exercicio xaméanico. Deste modo, atualmente o ritual esta
concentrado na figura feminina (Nota dos tradutores).

24



Interpretacdo filosofica: concerne a uma forma de compreender a atividade
"simbolica"”, a partir da forca razdo humana, para conduzir-nos a uma dimens&o
mais profunda da realidade. No caso, a questdo central estd em entender as
significacBes, ocultas dos simbolos religiosos, como expressdo de uma existéncia
que se desenha frente a um horizonte sagrado meta-real. O problema da linguagem
ndo se justifica apenas no plano epistemoldgico, porque é também ontoldgico. Dai
a indagacdo concernente ao tipo de existéncia que esse mundo transcendente
possui, no qual os simbolos religiosos nos reivindicam presenga.

A guestdo hermenéutica esteve associada a uma teoria da compreensdo dos simbolos,
dos textos e das obras de cultura, porque, neles, era possivel apreender uma objetivacdo do
significado, de modo especial, a evidéncia de um referente. Em geral, este aporte fundamental
da hermenéutica filoséfica tornou-se mais vasto e estd presente nas demais formas que
apresentam uma textura significativa. Nesta referéncia, como frisa Urban, "a interpretacdo de
um simbolo religioso é, com certeza, o desenvolvimento de sua referéncia inexpressada,
porque tal referéncia inclui ndo sé o que significou, mas o que significa agora™ (Urban, 1952,
p. 493). A hermenéutica da linguagem simbodlica e religiosa ndo permanece na explicitacéo do
sentido inerente aos simbolos, enunciados e mitos, mas se abre a discussdo do mundo que eles
descortinam.

A hermenéutica filosofica faz sempre referéncia a linguagem como um dos elementos
constituintes do homem e da cultura. Por isso, € impossivel dissociar o sentido da existéncia
religiosa sem considerar a forma simbélica e narrativa da linguagem. 1sso nos ajuda a plasmar
tal experiéncia. Esta vinculacdo fundamental estd presente na obra filoséfica de Giannini, em
torno a existéncia. Ele, através de diversos trabalhos, destacou a capacidade da linguagem
para articular o sentido da experiéncia humana cotidiana.

Em termos especificos, nesta introducdo a hermenéutica, o interesse foi mostrar o
trabalho de articulacdo de um sentido linguistico e salientar o triple vinculo entre a
interpretacdo cotidiana dos simbolos religiosos, o problema de sua interpretacdo nas ciéncias
humanas e, ainda, de uma compreensao mais originaria de nossa relacdo com a realidade
sagrada. Estes trés tipos de interpretacéo estdo presentes em cada um dos ensaios.

O simbolismo como textura de significagdes

Como foi salientado, o problema do simbolismo — tema deste livro — pode ser
entendido, no seu nivel mais basico, a partir de algumas "explicagdes" originadas na
experiéncia usual e corriqueira. O simbolismo estd presente na experiéncia diaria, na
experiéncia frequente do telespectador, mas também se encontra na experiéncia do leitor e de
alguém que consome produtos da publicidade. Nem todas essas situa¢Ges se defrontam a
signos cujos "significados" devem ser decifrados, simbolos a ser "entendidos"” e textos que
reivindicam uma "interpretacdo”. O simbolo, na sua forma mais elementar, aparece, entdo,
como uma espécie de signo. Nesse sentido, € possivel destacar alguns signos que aparecem no
dia a dia da vida cotidiana.

Todos os dias, nos encontramos com muitos signos. Ha, por exemplo, os sinais que
indicam as direcBGes de transito, os que se referem a um anuncio publicitario ou os signos
numéricos que expdem o preco de um produto. Para que eles possam cumprir sua funcéo, é
preciso conferir-lnes um significado mais ou menos preciso. E fundamenal, pois, que sejam
compreendidos por todos. Por exemplo, nenhum motorista suspeita que o vermelho de um
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semaforo exige, obrigatoriamente, deter-se; ou, entdo, que uma "caveira” em uma garrafa
significa perigo ou morte ou, sendo, que a etiqueta com os caracteres R$ 145,00 traduza a
quantia a ser desembolsada no momento de passar pelo caixa de cobranca. Alguém poderia
alegar desconhecimento, mas isso ndo o dispensa de pagar uma multa se for surpreendido
atravessando com sinal vermelho; nem justifica a alguém se deu de beber o produto da garrafa
a uma crianga; nem desculpa o comprador, frente ao atendente da caixa de cobranga, se ndo
pagar o preco auferido ao produto.

Por isso, ha, nas pessoas, uma aproximacao, mais ou menos simples, do simbolismo,
principalmente daqueles “estranhos". Atualmente, verifica-se, nos diversos meios de
comunicacdo chilenos, uma hiperinflacdo de questdes "simbdlicas”, vinculadas ao
"satanismo", "as seitas", "as apari¢des”, "as devocdes populares” etc. Elas sdo "explicadas",
desgracadamente, de um modo "sensacionalista”, sem mostrar, muitas vezes, as verdadeiras
significagbes subjacentes ao simbolismo religioso. Esta aproximagdo habitual deve ser
superada, para delinear os simbolos em um nivel mais especializado.

O simbolismo esboca uma questdo mais complexa, que inquieta os especialistas das
ciéncias humanas e aos filésofos. Existem delineamentos muito dispares. Ogden e Richards
realizaram a classica analise semantica do simbolo (Ogden e Richards, 1964). Outros autores
consideram o simbolo a partir de uma analise interpretativa, que permite estabelecer o vinculo
entre diferentes significacdes (Ricoeur, 1970, p. 12). Em qualquer caso, o simbolo, desde uma
perspectiva da linguagem, retne uma significacdo evidente, que é perceptivel, e uma
significacdo obscura, que se deve explicitar.

O fundamental, entdo, é que o simbolo se constitui através das duas significacdes. Elas
ndo podem ser separadas. O especifico do simbolo é unir significacdes diversas, em uma
unidade de dois elementos. A palavra grega symballein, da qual advém "simbolo", significa
unir e reunir. No simbolo, estdo reunidas uma significacdo primeira e uma significacdo
segunda. A partir desta unido, abre-se a uma ordem nao sensivel. Neste plano, existe uma
estreita relacdo com a alegoria e com a metafora, mas também com o mito (Turbayne, 1974,
p. 33).

Na discussdo contemporanea, diversas tentativas procuraram definir os simbolos a
partir da estrutura dos signos, tal como a linguistica os entendeu. Para Saussure, 0 signo se
compde de um significante e de um significado. E preciso reconhecer, entdo, uma distingio
entre 0 que € um signo e o que € um simbolo. Para Saussure, os signos da "lingua" —
estudados pelo linguista — ndo coincidem com os signos que caracterizam o falante (fala), pois
eles se reportam a um ordenamento relativo a execucdo da linguagem. Contudo, Saussure
admite a possibilidade de estudar os "signos sociais" em uma disciplina, denominada por ele
de "semiologia”. Seu modelo é seguido por um grupo consideravel da semidtica atual.

Para especificar o problema relativo a este livro, é preciso entender que os simbolos
representam tipos especificos de signos. Isso pode ser verificado através de exemplos
importantes. Para compreender alguns simbolos religiosos — como "cuidar", "poder", "fogo",
"circulo™ ou "vida" — é preciso entendé-los a partir de um sistema de signos opostos a eles. Na
verdade, é impossivel "explicar" um simbolo, sem fazer referéncia ao sistema total de
relacOes, instituidas no interior de um universo social especifico. Dentro de uma perspectiva
mais antropoldgica, é importante salientar que, tais signos, se delimitam a universos culturais
distintos: catolico, judeu, mapuche etc. No caso, nos deparamos com a mesma situacdo se
consideramos um objeto utilizado para um rito: o cultrin, de um machi ou, entdo, a hdstia
consagrada do sacerdote, entre os quais, ha claras diferencas. E fundamental reconhecer que,
em realagédo aos exemplos, exige-se a compreensdo de um conjunto de significados, expressos
nas estruturas socioculturais.
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Esta perspectiva "semioldgica™ tem se mostrado relevante, principalmente no marco de
um estudo dos "significados" dos simbolos e dos textos de uma religido nativa ou do
cristianismo. Todavia, ela apresenta uma série de limitagGes: primo, ela reduz os simbolos
religiosos a unidades formais de anélise, ao tempo que prescinde do uso efetivo do crente;
secundo, ela se reduz a importancia da temporalidade, subordinando a diacronia a sincronia;
tertio, 0 universo de signos ndo se refere sendo a ele mesmo, de modo que o "significado" é
apenas uma operacao que se reverte sobre si mesma, o que, ao final de tudo, "termina por
dissolvé-los na linguagem™ (Morandé, 1980, p. 15).

A perspectiva hermenéutica — a0 menos tal como aparece em Ricoeur — parte deste
modelo de analise, mas ndo permanece ai. O simbolo religioso requer um tipo de analise que
se abra ao campo semantico e hermenéutico dos crentes, de forma a recuperar a temporalidade
prépria do simbolo e, sobretudo, que permita falar, em termos reais, do sagrado ndo apenas
como um imaginario cultural.

A dificuldade arraiga-se, entdo, no fato de que a anélise hermenéutica do simbolo
religioso ndo é completamente transparente, isto é, ndo seja uma "explicacdo" cientifica.
Trata-se, pois, de uma compreensao que aguca o0 respeito ao sentido enigmatico. Por isso, 0s
simbolos religiosos exigem tanto a explicacdo adequada a prépria cultura (nivel semiolégico),
como também a compreenséo capaz de assegurar a subjetividade religiosa. E a partir dela que
se torna possivel indicar a textura fundamental das significacdes a respeito do sagrado.

Em suma, o problema fundamental, subjacente ao simbolismo, diz respeito ao nexo
estabelecido entre algo visivel e algo invisivel. O simbolismo, tal como aparece na vida
cotidiana, estd vinculado a imagens, signos e acGes que permitem representar algo que vai
além do meramente sensivel. Por exemplo, uma flor presenteada a alguém, um brinquedo de
natal, um beijo etc. representam, em geral, o carinho e afeto que sentimos aqueles que nos
cercam. Trata-se, entdo, de um jogo de significacdes, que permite mostrar algo além do
enxergado.

Do mesmo modo como deve descartar o enfoque "semioldgico"”, em sua pretensdo de
reduzir toda a realidade a signo, deve-se descartar também o reducionismo psicolégico, pois o
simbolismo néo se resume a mera expressao de uma emogéao.

O simbolo religioso, tal como é considerado neste livro, salienta um tipo especial de
simbolismo. Através do jogo de significacGes, ele permite o dinamismo de duplo sentido,
apontando a um mundo sagrado. A dificuldade principal desta perspectiva hermenéutica da
textura polissémica, como foi salientado, estd em ndo oferecer uma "explicagdo cientifica" do
simbolo. Por isso, nem toda imagem e/ou simbolo em analise, conservam aspectos e sentidos
heterogéneos e opacos, 0s quais exigem novas interpretacdes. Somente assim sera possivel
continuar delineando-os e abri-los a esse mundo transcendente, que o simbolo religioso busca,
mostrar. Na verdade, ele admite sempre interpretacGes variadas.

Para conseguir entender parte das dificuldades apresentadas e, ainda, para ndo
introduzir confusdes iniciais, faz-se necessario distinguir entre imagens, signos e simbolos,
porque h&, entre eles, relagdes muito intimas. Desde uma perspectiva geral, poder-se-ia
sustentar que s&o termos afins e, as vezes, sdo usados indistintamente na linguagem habitual.
Isso acontece porque todos eles destacam a dimensdo perceptiva. No entanto, é necessario
mostrar as diferencas, pois o desenvolvimento das distintas disciplinas, relativas aos signos,
conduziu & elaboragdo de um Iéxico bastante sofisticado com relagéo a tais nocgdes.

Para 0 homem habitual, estas trés nog¢des apresentam, de certa forma, um parentesco.
Todavia, para o especialista, uma breve andlise é suficiente para perceber o vinculo mais
estreito existente entre o signo e o simbolo, porque eles permitem a re-presentacdo de algo
que vai alem do que se mostra. Eles sdo uma espécie de "veiculo”, que habilitam para
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apreender algo ndo presente. Neste sentido, eles surgem a partir de certa "auséncia”. Para
Lalande, o simbolo pode ser definido como "qualquer signo concreto que evoca, atraves de
uma relagio natural, algo ausente ou impossivel de perceber" (Lalande, 1968, p. 1.080).’

Nessa direcdo, grande parte dos problemas inerentes ao modelo estruturalista —
proveniente de Saussure — e evidenciado nas ciéncias da linguagem, se relacionado ao fato de
ver se 0 simbolo possui, ou ndo, a mesma textura que o signo. Neste sentido, € necessario
destacar o movimento especifico de cada um deles. Na continuacdo, buscar-se-4 salientar
algumas diferencas entre estas nocdes (Duerot-Todorov, 1972, p. 131-138).

a) A imagem €, com certeza, uma representacdo sensivel e concreta de algo. A imagem
e 0 sentido da vista estdo estreitamente vinculados. Embora seja correto que a
imagem manifesta um aspecto psicoldgico, quando se articula em um contexto
religioso, ela apresenta sua propria especificidade. Nesse caso, ela € usada em um
sentido simbdlico, havendo um compartilhamento entre a imagem e o imaginado. Por
esse motivo, ela se torna suspeitosa para o cristianismo, pois estaria na base de uma
determinada "idolatria™, presente na religiosidade do povo.

b) O signo é uma representacdo sensivel, natural ou convencional e, na verdade, ele é
muito mais amplo e artificial do que a imagem. Ele pode ser produzido de forma
concreta (por exemplo, 0s signos viarios ou 0s dos pacotes nos supermercados) ou,
entdo, ser abstrato (os signos de ldgica ou da computacdo). O termo “signo" é,
frequentemente, utilizado pelas ciéncias da linguagem (linguistica, semantica,
semidtica).

c¢) O simbolo é uma representacdo sensivel, concreta ou abstrata, fazendo alusdo a uma
significagdo meta-sensivel. O termo é muito utilizado, particularmente na teologia e
na filosofia, pois se encontra na base de toda a reflexdo acerca do sagrado, a partir de
uma determinada semelhanca. Trata-se, pois, de mostrar a relacdo entre uma ordem
sensivel e uma ordem meta-sensivel. Seria possivel, entdo, considerar isso como
equivalente a nocdo de "analogia", utilizada na metafisica, embora esta Ultima nocao
seja mais especulativa.

Além do mais, cabe ressaltar a existéncia de conceitos cristdos — importantes no
contexto biblico — que sdo simbdlicos, os quais incluem a noc¢do de signo. Nesse sentido, €
importante atentar, especialmente a nogdo de milagre. Além disso, esses conceitos sao,
frequentemente, utilizados pela linguagem teologica, como, por exemplo, signos dos tempos,
sacramentos etc.

No entanto, nem todos o0s especialistas do simbolismo compartilham estas distingoes,
porque as ciéncias da linguagem auferiram-lhe um carater cujo nivel esta imbuido de extrema
complexidade e sofisticagdo, aonde primam terminologias irredutiveis. Para esbocar algumas
destas dificuldades, é possivel apontar trés posturas contemporaneas, acerca do simbolismo
religioso, com viés antropoldgico: a antropologia estrutural de Levi-Strauss, a antropologia
compreensivista de Geertz e a filosofia hermenéutica de Ricoeur (Salas, 1994).

Levi-Strauss elaborou uma explicacdo dos simbolos desde um marco teoérico plasmado
a partir do modelo fonoldgico, elaborado exitosamente pelos linguistas Troubetzkoy e
Jakobson. O valor do modelo esta em permitir a consideracdo da objetivacdo total de um
simbolo, descartando qualquer recurso a consciéncia das pessoas religiosas. A genialidade

7 Cf. também as diferentes significacdes propostas por Durand, 1968, p. 7ss.
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desta antropologia foi estender o modelo estrutural a conjuntos simbolicos das sociedades,
como os sistemas de parentesco, a mitologia, os rituais, as mascaras, a cozinha, entre outros.
A antropologia estrutural se circunscreve no horizonte de uma ciéncia sociocultural dos
signos. Ela trata de estudar os fendmenos culturais como constelages simbolicas, ou seja,
"para a antropologia, que é uma conversacdo do homem com o homem, tudo é simbolo e
signo, que se esbogca como intermediario entre dois sujeitos” (Levi-Strauss, 1948, p. 20).
Todavia, o trabalho da antropologia esta em "mostrar os invariantes através da variedade, isto
é, no lugar de perder-se na multiplicidade dos termos, leva em conta as relagdes mais simples
e mais inteligentes que as unem" (Levi-Strauss, 1976, p. 8). Em sintese, 0 simbolismo e a
mitologia remetem a uma estrutura profunda, a qual funciona como uma ldgica.

A postura de Geertz se baseia em outra nogéo de signo, diferente do modelo estrutural.
Para este autor, os signos, que formam parte da cultura, remetem a um enfoque semiotico-
hermenéutico. Isso implica em pensar os signos, ndo como sistemas formais de diferengas,
mas como processos humanos criativos. Neste plano, compreender um simbolo € considera-lo
no conjunto das convencbes que conformam o conjunto simbdlico da cultura. O contexto
simbolico proporciona um ambiente de descri¢cdes para as acdes particulares. Por isso, o apelo
de Geertz estd em considerar a atividade humana como um texto e a agéo simbdlica como um
contetdo.

O pensamento de Ricoeur ndo se situa no marco de uma mera analise antropoldgica,
mas filosofica. Ele aduz para a preservacdo da riqueza de sentido proporcionada pelos
simbolos, em particular, os religiosos. Nesse pardmetro, sua perspectiva nao é apreender o
simbolo a partir do modelo estrutural ou compreensivista, mas da perspectiva filoséfica da
linguagem, que sustenta a impossibilidade de reduzir os simbolos a metodologia estrutural.
Os simbolos ndo sdo entidades de similitude ou de oposicdo. Eles formam parte de um
processo muito mais complexo, pois remete ao uso realizado pelos locutores. Por isso, eles se
referem a um jogo de significacbes que, em ultima instancia, gera um efeito de sentido que se
abre a uma referéncia, isto é, a0 mundo do sagrado.

Para sintetizar, os trés enfoques consideram, de modo preferencial, a significacdo do
simbolo, porguanto a linguagem permite colocar em evidéncia, por um lado, o ambito
"objetivo", jamais submetido as limitacfes da intuicdo e, por outro, 0 &mbito inter-subjetivo,
concernente a um processo de re-apropriacdo das significacGes culturais. Através da
linguagem, é possivel apreender as significacdes de outras pessoas.

Nesta diversidade de enfoques, fica evidente que, a complexidade tedrica do
simbolism, remete a forma de explicar e compreender o duplo jogo de significacdes. Por uma
parte, oferece o sentido primeiro e, por outra, deve apreender (uma alusdo especifica ao
segundo sentido). Desta forma, o simbolo é muito mais que um signo, pois se abre ao sentido
oculto, ndo por uma arbitrariedade, mas por sua estrutura constitutiva. O simbolo, portanto,
ndo se reduz a uma mera "diferenca”. Ele é significativo enquanto articula um sentido que, em
ultima instancia, aponta ao referente, ou seja, a um mundo que vai se descortinando através de
uma atividade interpretativa. Deste modo, o tipo de simbolo mais relevante é aquele do qual
emerge um sentido novo, a saber, o simbolo poético.

A criatividade simbolica

Em primeiro lugar, é preciso ressaltar, que a nocdo de "criatividade”, utilizada neste
livro, supBe, na forma especifica, o termo filosofico de "inovagdo semantica”. Ela estad no
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centro da hermenéutica de Ricoeur, remetendo ao cléssico livro A metéfora viva. Nele, a
forma como ¢é utilizada ndo coincide, exatamente, com a explicitagdo exposta aqui. Para
Ricoeur, a categoria "inovacdo" destaca a articulacdo de um novo sentido para os simbolos
poéticos. No nosso entender, trata-se, todavia, de uma maior ampliagéo, assumindo algumas
categorias das ciéncias da religido. Elas fazem alusdo a "producdo cultural” como algo
relevante na constituicdo do universo simbolico das sociedades tradicionais. Por isso, é
importante destacar algumas pistas e, entdo, compreender a posi¢do de Ricoeur.

A concepc¢édo do simbolo e da hermenéutica, desenvolvida até aqui, exige uma teoria
do sentido, capaz de descobrir a especificidade de cada simbolismo. Ricoeur desenhou uma
teoria interessante, ao destacar trés tipos de simbolismo: cosmoldgico, psicoldgico e poético.
Cada um deles supde uma interpretagéo, conduzindo Ricoeur a discutir com a fenomenologia
da religido e com a psicanalise. Os simbolos estdo encerrados na "estabilidade hierarquica™ do
rito e do mito e, inclusive, no "labirinto do desejo”. A fecunda sugestdo de Ricoeur salienta
que os diversos niveis, presentes no simbolismo, estdo entrelacados pelo processo de
articulacdo do sentido, de tal maneira que, a criacdo de sentido, surge da recuperacdo de
fantasmas arcaicos e, ademais, de um simbolismo expresso socialmente. Para Ricoeur, "0s
simbolos prospectivos estdo situados em um nivel superior; sdo criacbes de sentido que,
retomando os simbolos tradicionais, com sua polissemia disponivel, conduzem as novas
significages" (1965, p. 486). Ele denomina "metéfora” a este ultimo tipo de simbolo, de onde
emerge o sentido, na sua dimensdo mais pristina e fecunda.

Para Ricoeur, ndo existe uma ruptura entre o simbolo e a metafora, pois ha, entre eles,
uma interdependéncia mutua. Em um artigo muito esquematico, ele estabelece a elegante
dialéctica entre as metaforas e os simbolos. A diferenca principal radica em que o simbolo &,
essencialmente, heterogéneo, enquanto a metéafora se encontra, completamente, no plano da
linguagem: "ela oferece uma constituicdo linguistica homogénea" (Ricoeur, 1975, p. 143).
Neste marco, é importante destacar o interesse de Ricoeur pelo simbolismo poético: se o
simbolismo ndo se reduz, unicamente, a sua dimensdo cosmoldgica ou psicoldgica, pois se
expressa em um tipo especial de simbolismo — que é o poético —, cabe pensar, entdo, o
simbolismo religioso ndo apenas a partir de suas matrizes cosmoldgicas ou psicoldgicas, mas
também a partir de suas expressdes linguisticas. O simbolismo é, entdo, a base, a partir da
qual surge a atividade metaforica do poeta. Em outras palavras, trata-se de um simbolismo
capaz de desenvolver toda a sua fecundidade semantica.

Os simbolismos religiosos, estudados neste livio — e que sdo parte de tradigOes
religiosas comunitarias —, exigem que, a questdo das mudancas e transformacbes do
imaginario religioso, seja submetida a um processo ponderagéo racional. Se tais simbolismos
sdo expressdo de culturas auténticas, ndo cabe pensa-los, unicamente, como resultados de
ressaibos modificados do passado, enquanto ajustes das culturas tradicionais que sobrevivem.
Na nossa perspectiva, estas transformacdes sdo verdadeiras “inovacdes semanticas”, que
pressupdem a criagdo de um pensador ou de um grupo, isto é, a criagdo de um sentido novo, a
partir de um sentido arcaico e empregados habitualmente. Este processo envolve um tipo de
leitura interpretativa do sentido fecundo do simbolismo. Nesse sentido, pode-se mencionar
Ibafez Langlois, concernente a leitura de um poema: "O ato interpretativo se identifica, pois,
com o devir interno da obra. Disso se deduz que a leitura ndo pode ter outra norma sendo a do
préprio poema, ja que so é valida quando confere a obra a existéncia dinamica, que ela exige
como sua propria vida" (Ibafez, 1969, p. 201).

No entanto, é preciso advertir, como ja foi destacado, que a categoria ricoeuriana da
"inovacdo semantica" sugere que a articulacdo do novo sentido — especifica da obra do poeta
—, ndo coincide, exatamente, com a "inovacgdo religiosa", pois ndo € meramente poética. Com
efeito, ela é também ritual e imaginativa, pois nos introduz ao social e ao cultural, em seu
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sentido amplo. Nas palavras de Morandé, trata-se da abertura "a determinacfes de espaco e
tempo, presumindo a presenca de sujeitos reais, vivos e, além disso, pertencentes um ao outro,
através experiéncia da qual participam™ (Morandé , 1987, p. 48). Em ultima instancia, refere-
se & abertura a uma ordem meta-cultural, considerados pelos universos religiosos como "o
sagrado”.

O sagrado e o humano, titulo desta obra, ambiciona entender como o homem
religioso estd, permanentemente, dialogando com o sagrado, através de simbolos, textos e
rituais. Trata-se de compreender este vinculo ontoldgico a partir da forca de certos simbolos
religiosos. Em outras palavras, deseja-se destacar a categoria de "criatividade", porque ela
permite compreender, desde a base linguistica e semantica dos simbolos, as transformacdes
religiosas que as ciéncias da religido encontram nos colonizadores, camponeses, artistas
populares e indigenas. Eles ddo a conhecer a um mundo, imaginado e manifestado
diariamente nos novos sentidos.

Neste plano, é importante reconhecer que, embora ndo seja, exatamente, 0 mesmo que
ocorre na obra do poeta, acerca de suas metaforas, existe certa aproximacao ao que esta no
pano de fundo do homem religioso, o qual nunca sedimenta sua experiéncia. Nossa ideia,
igual ao poder da metafora viva — que reside na nova tenséo de palavras, ndo pertinentes para
criar uma nova significacdo e um novo mundo — os simbolos religiosos abrem sempre a algo
Sagrado, que jamais se deixa apreender, completamente, em nossas formulacdes.

* * *

Estas indicacBes a respeito da hermenéutica, do simbolismo e da criatividade sdo
importantes para compreender a tese deste livro. Ao salientar que o simbolismo religioso das
sociedades tradicionais é "dinamico", isto &, "vivo", os adjetivos indicam, simplemente, que a
articulacdo do sentido ndo esta imobilizada ou desintegrada, pois o simbolismo e a linguagem
religiosas formam parte de um processo permanente de re-interpretacdo de nossa relacdo com
0 sagrado.

Nos sete estudos que compdem o livro, mostraremos que, embora o simbolismo e a
linguagem religiosa ndo sejam, exatamente, a mesma coisa, eles delineiam uma tenséo
permanente entre 0 acervo comum e a criatividade individual e grupal. A ideia visa, pois,
salientar como o0s simbolos cristdos sdo assumidos e re-interpretados pelas culturas
tradicionais. Em outras palavras, trata-se de mostrar como um grupo social ou um individuo
exercita, interpreta e exprime uma religido ou fatos religiosos isolados e, ao mesmo tempo,
desenvolve uma visao religiosa acerca da vida cotidiana (Waardenburg, 1993).

No marco das culturas tradicionais e étnicas, nos encontramos, permanentemente, com
a interpretacdo de tradicbes que, com frequéncia, ndo estdo codificadas desde um sistema
escrito. No entanto, quando se analisa o simbolismo religioso, tal qual o vivem o0s sujeitos
religiosos, sua re-flexdo discursiva se torna patente, ndo apenas como exercicio teorico, pois
aparece preceituado por uma exigéncia meta-linguistica da propria cultura tradicional. Deste
modo, é possivel realizar a interpretacdo de discursos para além das dificuldades da
transcricdo de tais tradigcOes e das dificuldades associadas a uma compreensao inter-cultural
do dinamismo interno da cultura tradicional.

A analise hermenéutica da linguagem religiosa nos levou a deduzir que o simbolismo,
a linguagem e a pratica ritual das sociedades tradicionais se encontram transpassadas por um
processo que implica na recuperagdo de um acervo comum e, a0 mesmo tempo, na
criatividade comunitéria e individual. Neste sentido, a tese central, que perfaz este livro, diz
respeito, de modo especial, a simetria da inovacdo simbolica emergente no interior das
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culturas populares, campesinas e étnicas. Pode-se, entdo, afirmar que, da mesma forma que os
simbolos presentes no universo religioso, eles ndo sdo, evidentemente, simples repeticdes da
"poética” religiosa ancestral. Trata-se de criacfes capazes de conta do entrecruzamento
semantico religioso de tradi¢bes diferentes. Por isso, é possivel considerar que o conjunto de
discursos e préticas religiosos, encontrados nos sujeitos religiosos estudados nestos anos, séo
resultado de um complexo processo de re-criacdo dos contetdos tradicionais e ancestrais.

Em sintese, a pretensdo estd em compreender, neste livro, 0 processo de inovacgao
religiosa, a partir de uma questdo mais cercana a hermenéutica da linguagem. O ponto de
partida encontra-se em alguns eixos semanticos, detectados no discurso e no meta-discurso
das pessoas religiosas, tais como 0s cantores camponeses, 0s poetas populares e 0s sabios
mapuches. Esta analise de discursos permite tornar evidente, em um terreno mais especifico
da historia das religides, algumas vinculagcbes, permanentemente estabelecidas, entre tradicdo
e inovacdo. A esse respeito, pode-se mencionar G. Scholem, especialmente em relagédo ao
discurso da mistica judia:

a transformacdo da tradicdo histérica muda seu rosto, no esforco de manté-lo, ao tempo
gue amplia os limites da experiéncia religiosa, tratando de confirméa-los. Ela possui um
duplo carécter: por uma parte progressa e, por outra, reanima, tratando de considerar, de
maneira nova, as diversas experiéncias do divino. Sem duvida, ela reanima algo muito
antigo e arcaico (Scholem, 1966, p. 138).

Esta forma de aproximacdo é extremamente relevante, pois a andlise do universo
religioso, ao ser tematizado a partir da linguagem, se enobrece. As crencas da feiticaria sdo,
principalmente, relatos e discursos; o canto ou a poesia popular sdo produzidos a partir da
textura da linguagem poética; o mito das animitas passa a ser elaborado enquanto relatos, mas
também como “praticas significativas" em relacdo as quais, 0s crentes, exercem uma
interpretacdo primordial, oriunda do dialogo com eles.

No caso mapuche, 0s rituais e 0s mitos tém sempre uma profunda estrutura simbdlica,
na qual, a linguagem, é fundamental. Tal como o mostra a etnografia, a linguagem mapuche
(Mapudungun) evidencia-se como relevante: se concede um grande valor ao discurso retorico
weupin ou koyautun da palavra como tal (Kiime dungu). Tradicionalmente, os mapuches mais
respeitados sdo eximios oradores. O proprio sacerdote ritualizador tem 0 nome de nguenpin
(dono da palavra). Os rituais (Nguillatun, pillatun, machitun ou ulutun) reportam-se a
discursos ritualisticos bastante complexos. Os sonhos sdo sempre narrados e exigem uma
interpretacdo cultural apropriada.

As culturas tradicionais transmitem suas significagdes simbdlicas a partir de codigos
baseados na memdria cultural, e ndo em textos escritos (Morandé, 1987, p. 46 ss). A escritura,
um dos elementos de maior relevancia para as sociedades complexas, ndo se desenvolveu
cabalmente nos sujeitos que estamos estudando. Em efeito, séo relatos orais narrados pelos
camponeses a respeito dos feiticeiros ou, entdo, oracGes e relatos ndo escritos, encontrados
entre os sujeitos religiosos mapuches. Apenas na medida em que o contato inter-cultural se
torna efetivo na vida dos sujeitos, surge a transcricdo dos versos. E o caso dos poetas
camponeses ao Divino e a necessidade de obter o re-conhecimento cultural por parte dos
intelectuais indigenas.

Em outras palavras, este livro traz a tona as diferentes formas apresentadas pela
tradicdo oral campesina e mapuche. Isso exige o reconhecimento do jogo, sempre permanente,
entre os aspectos chaves transmitidos pela cultura oral e o jogo pessoal de um narrador. Essa
criatividade da linguagem né@o se encontra apenas entre 0s sujeitos religiosos tradicionais
estudados, pois estdo presentes também nas obras de poetas, artistas e sabios das culturas
tradicionais, em continua re-articulacdo, em vista a novas significacdes de um sentido,
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permanentemente, "encarnado™ nos simbolos e que permanecem como uma vertente fecunda,
na qual bebe o homo religiosus.
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1. O RELATO DO TUE-TUE COMO EIXO CULTURAL
CAMPONES

Com frequéncia, as crencgas e praticas, acerca da feitigaria, foram associadas com o
folclore tradicional. Essa identificacdo tende a relacionar tais crencas e praticas com as
sociedades estacionarias ou, ao menos, com um ritual e uma supersticdo fossilizados. As
pesquisas, emprendidas por especialitas de diferentes latitudes, mostram ndo apenas a
importancia deste fendbmeno mégico-religioso, para a maior parte dos povos (Evans-Pritchard,
1976; Caro Baroja, 1966; Favret-Saada, 1977). H& também as inovacOes, que o fenbmeno
assume, no contato com outras expressdes culturais. Apesar das multiples predicbes sobre seu
desaparecimento, a feiticaria continua sendo um aspecto significativo no universo simbélico
de muitos povos e culturas. Ela ndo apenas sobrevive, sendo condiciona um bom ndmero de
crencas, valores e condutas, inclusive nas sociedades modernas.

Os estudiosos da feiticaria encontram variadas dificuldades na recopilacdo da
informacdo. As duas mais importantes, a nosso juizo, sao as seguintes: em primeiro lugar, as
crencas estdo envolvidas em um permanente mistério, de modo que falar delas implica, de
certo modo, uma transgrecao de seus proprios conteldos semanticos (nos que creem, existe
guase sempre um temor para falar); em segundo lugar, tal como é evidenciado por diferentes
autores, na maior parte das vezes, 0 pesquisador se depara apenas com um discurso em
relacdo ao sagrado, isto é, ao que rompe as normas do sentido comum e dificilmente com
fatos que podem ser examinados (Caro Baroja, 1966, p. 300; Favre-Saada, 1977, p. 25 ss).
Neste sentido, € importante estudar o fendbmeno da feiticaria a partir da tensao entre o que se
afirma, embora as vezes com precaucéo, e a analise do pesquisador, encarregado de traduzir
esse semi-discurso penumbroso a uma linguagem "ilustrada”. Nossa perspectiva ndo pretende
explicar esse discurso de penumbras, pois deseja aprofundar alguns de seus aspectos
simbodlicos. Trata-se, mais precisamente, de realizar o caminho que conduza a um lugar
apropriado e, entdo, compreender o tipo de validez, apresentado por este discurso magico-
religioso, em muitas culturas ou subculturas, especialmente na América Latina.

O trabalho tem a pretensdo de avancar e, entdo, reportar-se aos relatos orais das
comunidades rurais estudadas.® Trata-se de mostrar o fendémeno cultural da feiticaria como
parte principal da literatura oral camponesa, isto é, atraves de um modo de narracdo, oS
camponeses conseguem a coesdo de seu proprio universo cultural. A proposta estd em
desentranhar a conexdo existente entre feiticaria e inovacdo simbolico-cultural, a partir da

8 0s dados, analizados no presente artigo, foram recolhidos em uma pesquisa participativa realizada, com
alunos camponeses do Liceu Industrial C-15, de Rengo, entre os anos de 1978-1984. Rengo se encontra a 120
quilémetros ao sul de Santiago de Chile. Os relatos provém de camponeses que habitam as nove aldeias
campesinas que rodeiam a cidade de Rengo: Chanqueahue, Popeta, Rosario, Panquehue, Malloa, Quinta de
Tilcoco, Guacarhue, Requegua, o Tambo. Cada relato e cada fragmento de um relato estdo citados textualmente.
O nome do informante, a idade e o lugar no qual habita também s&o informados.

34



analise de alguns relatos orais de camponeses chilenos sobre os feiticeiros. A crenga na
feiticaria se expressa, na regido central de Chile, em um conjunto de relatos a respeito do Tué-
Tue, ou seja, um feiticeiro transformado em passaro e que voa igual a eles. O Tué-Tue refere-
se, especificamente, ao grasnar fatidico que se escuta. Nas regiGes mapuches, usa-se a palavra
Chonchon (Cf. Koessler-ilg, 1962, 1, p. 61-63).° De modo mais preciso, este trabalho
apresenta o tema da feiticaria tal como os relatos camponeses, em relacdo a esse ser
mitoldgico, é expresso.

Atraveés da andlise, aonde se conjugam o literdrio e o antropoldgico, deseja-se mostrar
a espécie de reacomodac0es culturais elaboradas pelos camponeses da regido central do Chile.
Por meio da articulagdo destas dimensdes, levantamos algumas hipoteses a respeito de como a
identidade cultural campesina sobrevive no tempo, apesar da diversidade de elementos
presentes na sua composi¢do. Nos dados reunidos, e que sdo citados no texto, mostra-se a
reacomodacdo de crencas de origens diferentes. Hoje em dia, existe a reacomodacdo de
elementos provenientes da mitologia mapuche (Cf. Guevara, 1911, p. 108-114; Faron, 1964,
p. 67, 71, 164), da religido popular espanhola (Laval, 1920, p. 14-15.) e de elementos da
crenca espirita.l® Deste modo, espera-se evidenciar que, na cultura campesina atual, 0 Tué-
Tué é, de certa maneira, um simbolo indigena re-acomodado em outras tradi¢fes culturais.
Em outras palavras, o resultado diz respeito a uma re-elaboragdo ou, mais precisamente, de
uma inovacdo cultural, atavés da qual, determinados elementos semelhantes aos dos
indigenas, sdo interpretados no marco cultural em transformagao.

O fundamento mitico do tué-tué

Na maioria dos relatos e nos didlogos realizados com 0s camponeses, destaca-se, com
clareza, um tema recorrente: a impossibilidadee de ver um tué-tue, isto €, grande parte dos
relatos orais rechaca, por todos os motivos, a difusdo de um critério naturalista. O Tué-Tué é
um tipo de "passaro” muito especial. Apenas se escuta seu grasnido — outorgado pelo seu
nome — ou pela tremulagédo de suas asas:

I. N&o se pode enxerga-los, apenas sentir quando passam, por meio do ruido que emitem (Juana
Morais, 76, Pelequén).

1. Apenas se escutam, mas nao se enxergam; tém certo tempo para estar fora; se retornam depois
gue os galos cantem, caem e se convertem em pedra ou em uma folha (Albina San Martin, 61,
Requegua).

I1l. Ndo podem ser vistos; uma vez, no cerro da Rinconada, os vislumbrei, mas, na verdade, néo
pude realmente vé-los (Eduardo Maulén, 28, Rosario).

Estes relatos sdo anti-positivistas, porque sdo construidos por uma contra-prova: nao se
pode ver, nem mesmo com a utilizacdo de algum recurso; nem a lanterna (I11), muito menos
se permitem visualiz&-los caso amanheca o dia (I1). Estes "péssaros™ voam na obscuridade ou
em lugares aonde a dificuldade, para serem identificados, & enorme. Mesmo com o clarear do
dia e, inclusive, na tentativa de ir ver de onde os grasnidos provém, apenas serdo encontrados

® O mito do Chonchén é de origen mapuche e faz alusdo a capacidade dos feiticeiros de voarem a noite. Na
regido central do Chile, os camponeses acreditam que, a noite, o feiticeiro separa a cabeca de seu corpo e lhe
aparecem asas e, entdo, voa gritando "tue-tue". Por meio de algunas rezas e ritos, ha a possibilidade de derrubéa-
los, mas isso ndo é algo remoto, mas notadamente perigoso (Nota dos tradutores).

10 No caso, trata-se da influéncia do aporte religioso codificado por Allan Kardec (Nota dos tradutores).
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objetos naturais. Como fazem alguns autores, € equivocado presumir que, este ser mitoldgico,
seja uma simples ave ou uma espécie de coruja.

No entanto, é evidente que nem todos os relatos podem ser entendidos, como
formando parte de uma tradi¢cdo narrativa homogénea. Existem duas possibilidades para
compreender 0 jogo de matizes e temas delineados nesses relatos. Uma delas é postular que,
junto a tradicdo mitoldgica, existem outras tradicdes narrativas, oriundas de outra experiéncia
cultural. A outra possibilidade estd em pensar que a tradicdo mitolégica permite um
determinado cepticismo cultural, como mostraram 0s antropologos, em diferentes
perspectivas. O fato de minimizar o temor, a tais seres mitologicos, pode ser entendido
dentro da primeira ou, entdo, da segunda alternativa. A crenca no fato de fazer uma
determinada oracdo ou realizar um rito especifico consiga que, alguns desses entes voadores
pousem no chado, ndo pode ser clarificado no interior do préprio relato. Ao inserir um tué-tué
no tema literéario recorrente evidencia, com clareza, que, no lugar aonde se escutou cair algo,
ndo se encontrard mais que excremento de animais, pedras ou outros objetos.

IV. (Don Juan Cofré discutindo com seus amigos a respeito da possibilidade de derrubar ou fazer
aterisar um Tué-Tué no meio de uma festa). Quando ouviram o gritar de um, don Juan atirou,
entdo, um chifre de cabra e sal grosso ao fogo e ouviu-se o ruido de algo que caiu. Ficou
gritando a noite toda e ninguém se atreveu a ir a vé-lo. Ao clarear o dia, foram aonde gritava
e encontraram apenas um excremento de gado; e assim permaneceu diversas noites gritando,
até que um determinado dia ouviram-se varios Tué-Tué, e o levaram (Carmen Cabecas, 58,
Rosario).

V. Ao colocar sal no fogo quando vao passando, caem convertidos em bosta de cavalo ou pedra
(Rafael Alarcon, 63, Panquehue).

VI. Tinham a forma de uma pedra quadrada; estava molhada como se a houvessem retirado da
agua. Da pedra, ouviam-se gritos; quando alguém pegou a pedra com a mao, ela vibrou com
0s gritos emitidos desde o seu interior (José Escandon, 67, Requegua).

VII. Quando se deslocam pelo ar, levam a forma de péassaros; ao estarem no solo, a forma de
pessoas (Bernardo Rodriguez, 23, Rosario).

O relato IV € bastante aclarecedor. Ao atribuir um personagem que, segundo o narrador
"¢ conhecido", da-se-lhe um argumento convincente. No decurso de uma festa, pode-se
admitir que alguém se "encoraje” e realize uma comprovacao, para que tal ser mitologico
desca ao solo. Todavia, o relato recobra, sem mais delongas, o tema tradicional, ao insistir que
"ninguém se atreveu a ir a vé-lo". Em suma, em nenhum dos casos relatados (V, VI, VII),
mesmo quando 0s camponeses 0 viveram muito de perto — por exemplo, “"pegou a pedra com
amao" —, e possivel obter a visualizacdo do Tué-Tué.

Os relatos camponeses incorporam a crenca, bastante difundida, inclusive nas
comunidades mapuches, resumida no seguinte enredo: se alguém convida um Tué-Tué a sua
casa, quando se escruta passar, sempre aparece alguém a cumprir tal proposicdo. A maioria
das pessoas, ao relatarem a experiéncia, conta que os individuos que aparecem, para fazer o
registro de tal convite, sdo de ma "aparéncia" e muito mal vestidos.

VIII. (Ao um Tué-Tué para tomar café) era um homem muito misterioso, tinha a cara de mau e nao
estava bem vestido (Luzmenia Lizama, 38, Rosario).

IX. (Uma vez, a um Tué-Tué para um lanche da tarde) chegou um velho baixinho com a cara cheia
de cicatrizes (Joaquin Céceres, 64, Quinta de Tilcoco).

X. (A mulher Flora ndo acreditava nos Tué-Tué; ao escutar o grito de um, convidou-o para o café
da manhd do outro dia e comer tortilha na "brasa™): um vagabundo passa e Ihe pede tortilha e
queijo para matar a fome; ela se negou e uma imagem de um passaro Tué-Tué apareceu
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desenhada na cara do homem. A mulher desmaiou e, ao despertar, encontrou todos os moéveis
atirados no chédo e arruinados e a tortilha de queijo havia desaparecido (Juan Jiménez, 40,
Pelequén).

Os relatos VIII e IX séo decisivos na compreensdo de uma tradigdo narrativa, em
permanentemente rearticulacdo dos temas em vistas a manter certo temor a ordem
sobrenatural, isto é, a normas que ndo podem ser transgredidas. Caso alguém convide a um
feiticeiro, ele se fara presente; e sera reconhecido por apresentar o "rosto de mau" e a cara de
"briguento”. Nessa referéncia, é perceptivel o peso da narracdo mitologica. Ela conforma
relatos moralizantes, que ndo remetem apenas a ordem sobrenatural, pois determinam
também atitudes para com a comunidade e frente aos estranos, os "de fora". O relato X é
chave, porque torna explicitamente patente o castigo a quem transgredir a norma tradicional.
Quem ndo cumpre o prometido ao ser mitoldgico, seré castigado por uma visdo horrorosa. O
relato X nada afirma a respeito do enxergado pelo personagem, mas é possivel presumir o
temor diante da surpresa ou do avistado; maior, inclusive, ao causado por um eventual
perambulante. H& dois relatos que descrevem o pavor desta visdo frente a frente. A
experiéncia narrada é, sem duvida, pavorosa nos dois casos:

XI. (Uma prima minha, quando um Tué-Tué cantou, atirou sal ao fogo e, entdo, saiu para olhar):
viu que um passaro grande estava abaixando e se assustou ainda mais quando o enxergou,
porque era muio feio, ou seja, era horrivel. O péssaro era bem escuro e possuia a cabeca igual
a cabeca de uma pessoa, olhos grandes e vermelhos, a boca larga e as orelhas bem grandes
como asas; e ela o abandonou porque se asustou; chorou muito, mas o passaro ndo ia embora
e ficava se movimentando ao seu redor. A avo saiu e gritou-lhe da porta desejando-lhe boa
viagem; e somente assim pode livrar-se (Sonia Zamorano, 28, Quinta de Tilcoco).

XII. Séo iguais a qualquer pessoa, se enxergava sua a cara € 0 corpo de um passaro preto; foi
horripilante (José Barahona, 70, Panquehue).

A tradicdo mitologica, expressa nos relatos, é clara: ndo se pode transgredir a ordem
sagrada sem sofrer castigo. O ensejo de querer enxergar se traduz na tentativa de objetivar
uma experiéncia, mas que é vetada pelo nucleo ético-mitico dos camponeses. O relato XI é
exemplar: uma mulher jovem, desconhecedora da norma simbdlica e, do outro lado, a sua
avo, quem permite a continuidade do mundo simbdlico. O relato pertenece a este ndcleo
ético-mitico, pois apresenta uma visdo do mundo, ao tempo que também delineia um conjunto
de padr@es. A transgrecdo da proibicdo ndo é apenas ruptura simbdlica, mas também ruptura
social. O deslocamento do ouvir ao ver e, ainda, de um sentido interior a um sentido exterior,
representa, possivelmente, a expressdo de deslocar o sentido mitol6gico ao sentido naturalista
e positivista — propagado pela sociedade moderna. Quem sabe, essa tensdo seja um dos
desafios mais importantes a ser resolvida por esta tradi¢cdo narrativa mitoldgica. A jovem
campesina que narra, sem davida, ja realizou sua opc¢éo cultural: a tradicdo mitologica lhe
assegura a continuidade com o passado.

Até o momento, alguns relatos foram citados, os quais aludem a impossibilidade de ver
um Tué-Tué. E possivel perceber esse ser voando como um passaro, mas ndo é passaro. O
grito fatidico e o "movimento fremente" de suas asas sdo simples indicios de sua presenca:
sdo signos de sua passagem no meio dos camponeses. Apenas em ocasifes excepcionais se
chega a ver, de acordo com alguns relatos, mas esta experiéncia sempre é vivida como
chocante e terrorifica. Para compreender as reformulacdes narrativas desse ser mitologico, €
necessario estudar o tema do poder sobrenatural dos feiticeiros. Em primeiro lugar, ver-se-a
como os relatos fazem alusdo a sua fonte de poder; em segundo, consider-se-a os aspectos da
medicina tradicional, relacionados com o dualismo césmico.
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A figura de um mundo sobrenatural dual

Nos relatos dos camponeses recopilados, fica bastante claro que os Tué-Tué sdo
pessoas dotadas de poderes especiais, obtidos no contato com forgas sobrenaturais. O Tué-Tué
é um ser no qual o humano e o divino se intercalam. Trata-se de um ser excepcional, que
excedeu o especifico do homem: ele pode abandonar seu préprio corpo e sair para voar. Em
todos os relatos, o feiticeiro se distingue, pois ndo se ajusta a escala humana:

XII1. O Tué-Tué é um feiticeiro, cujo corpo dorme a noite, expelindo o espirito (Juana Morais, 76,
Pelequén).

XIV.Séo feiticeiros que se transformam depois das 12 da noite (Sexto Labrin, 78, Panquehue).

XV. Séo pessoas que estudam, aprendem e se preparam para se converterem em Tué-Tué (José
Escanddn, 67, Requegua).

XVI. S8o pessoas que dormem no corpo, e 0 espirito sai para voar em forma de passaro (Luisa
Catalén, 44, Popeta).

XVII. Séo feiticeiros que praticam a magia negra (Luis Contreras, 41, Chanqueahue).

Cabalmente, o Tué-Tué ndo € um ser humano. Enquanto humano, ele pode
transformar-se, em virtude de alguns poderes especiais. Os relatos XV e XVII mostram que,
tais poderes, podem ser adquiridos através do estudo ou em contato com as forcas maléficas.
O poder dos feiticeiros, como reiteradamente aparece anunciado, ndo é usado a favor da
comunidade campesina. Nos relatos, os feiticeiros aparecem como malfeitores. Eles séo os
primeiros responsaveis pelas desgracas e pendrias, vividas pelos camponeses. Se, as vezes,
ndo sdo 0s protagonistas executores, eles aparecem como 0s representantes das forcas
malignas. E nesse aspecto onde a tradicdo narrativa incorpora um significativo nimero de
elementos da religido hispanica popular. A maldade, realizada pelos feiticeiros, esta
diretamente relacionada com o demonio. Ele é, em dltima instancia, quem lhes ensina a arte
diabdlica. Eles podem assistir as reunides secretas, nas quais festejam e praticam iniquidades.
A figura da Gruta de Salamanca®! é bastante conhecida entre os camponeses. Os textos a
continuacéo sao bastante ilustrativos:

XVIII. Os Tué-Tué sdo espiritos diabdlicos, os quais agem de muitas maneiras (Carmen Cordoba,
42, Panquehue).

XIX. S&o gente ma, que tém algo que ver com o diabo; a noite, saem para a voar e deixam o corpo
em casa; hao tém paz no corpo. Prd mim, sdo umas vizinhas que vivem na colina, mais acima.
Existe muita gente que deseja 0 mal para os outros (José Barahona, 70, Pelequén).

XX. Devem ser tratados bem, porque sdo espiritos maus; se sdo mal tratados, eles revidam com o
mal (Sergio Lakis, 50, Pelequén).

XXI. Os Tué-Tué sdo enviados por Satanas ou pelo diabo, que trabalha com um santo chamado de
S&o Cipriano (Hugo Fuentes, 54, Guacarhue).

XXII. Os Tué-Tué sdo enviados pelo diabo, e se 0s envia, é para ir contra o que Deus deseja (Juana
Barrera, 30, Guacarhue).

1 Para a tradicdo espanhola — e popular nas regides colonizadas pela Espanha, ou seja, na América Latina —,
trata-se de um reduto no qual os feiticeiros e os bruxos de relinem para encontros, celebrando seus rituais de
magia. Geralmente, 0 demdnio, isto é, o diabo é o personagem central. Por isso, a crencga esta vinculada a rituais
satanicos, associando-os a figuras do mal e a praticas ligadas a figura cristd do diabo (Nota dos tradutores).
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Os relatos insistem no fato de que, os feiticeiros ou as feiticeiras, estdo,
permanentemente, molestando os camponeses. Por esta razdo, € necessario trata-los bem
(XX), evita-los e, especialmente, isola-los (XI1X). Eles formam um grupo voltado a dissolver a
sociedade, seja em relacdo aos lacos comuns, a solidariedade, a crenga e as agdes desejadas
por Deus. Em XXI e XXII, é evidente o escopo do catolicismo ibérico popular. A tradicdo
mitolégica do relato do Tué-Tué aparece como uma matriz cultural, permitindo integrar
elementos provenientes de tradicdes bastante diferentes. A paremiologia espanhola se integra
a um ritual adivinhatorio, que deve ser cumprido, cuidadosa e escrupulosamente, sob pena de
sofrer algum pequeno ou mais grave castigo, tal como se expressa nos seguintes relatos:

XXIII.  S&o homens que, através da feiticaria, se transformam. Seu grito assusta as pessoas. N&o
se pode dizer-lhes grosserias; deve-se dizer-lhes que passem bem; caso se ofendam, serdo
castigados convertendo-se em Tué-Tué (Rosa Reyes, 72, Rosario).

XXIV. Saem a noite, parece que tém a forma de patos. Séo feiticeiros, que se reinem em algum
lugar desconhecido; ndo se deve gritar com eles, para que ndo lhes pareca mal. Don Aurelio
Villanova ouviu estes passaros e gritou-lhes asneiras e, de pronto, viu-se envolto sem saber
para que lado dirigir-se e tateou arbustos espinhentos (Luis Palma, 44, Malloa).

Alguns relatos evidenciam o inicio da reformulacdo de aspectos concernentes ao Tue-
Tué. A base estéd nas ideias parapsicoldgicas e espiritas, difundidas em algumas emissoras de
radio da capital (chilena). Ao mesmo tempo, a no¢do indigena de feiticeiro comenca a
apresentar contornos difusos. Como exemplo, citamos dois fragmentos:

XXV. O Tué-Tué é dominado pela mente de uma pessoa com poderes psiquicos (Héctor Duran, 29,
Guacarhue).

XXVI. Sdo pessoas que se dedicam ao espiritismo, mas usado para o mal (Ana Acevedo, 72,
Pelequén).

O relato camponés — neste caso, de um jovem e de uma ancid — admite novas
reformulacbes, oriundas da difusdo de algumas ideias, através dos meios de comunicacao.
Isso ndo implica que a relacdo entre os feiticos e as forcas maléficas se torne, no mundo
camponés, ainda mais problematica. A crenca a respeito de "tirar um mal" continua até hoje.
Todavia, as doutrinas exotéricas permitem reformular o tema do Tué-Tué, de modo a
possibilitar, uma resisténcia ainda maior, a racionalidade positivista. Como se pode ver na
medicina tradicional, o tema da dualidade cosmica, em que se insere o mal, volta a ser
delineado, sem, todavia, exigir a ruptura da matriz mitoldgica e, através qual, é possivel
aceder a dualidade do universo simbolico camponés.

Na maioria dos relatos estudados, o Tué-Tué aparece caracterizado ndo apenas por
seus aspectos maléficos. Em outras palavras, existem varios relatos insistindo em um Tué-
Tue benfeitor. Esses seres mitoldgicos cuidam das pessoas, outorgam desejos etc. De acordo
com os relatos, existem alguns benéficos e/ou maléficos. Os fragmentos a continuagdo
evidenciam, com clareza, essa dualidade.

XXVII. O Tué-Tué é uma pessoa que se torna espirito, seja espirito bom ou mau. Quando alguém
Ihe canta, deve dizer: ‘terca-feira hoje, terga-feira amanhd, terca-feira toda a semana’ e lhe
pede um desejo (Francisco Solano, 63, Quinta de Tilcoco).

XVIII. Acompanham as pessoas, € a mim me acontece preferentemente no verdo, quando vou ver
minha noiva e regresso a altas horas da noite (Guillermo Torrealba, 25, Chanqueahue).

XXIX. Aparecem para observar a gente, pois ja ndo lhe fazem dano; observam sua maneira de
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comportar-se, o que dizem e o que falam (Rosa Tapia, 70, Rosario).

XXX. Os Tué-Tué aparecem, muitas vezes, para fazer o mal; outras vezes para fazer o bem, pois
podem ajudar as pessoas e também destrui-las (Carmen Cérdova, 42, Panquehue).

Este tema da dualidade, subjacente aos Tué-Tué, apresenta uma relacdo direta com a
simetria existente entre 0 meigo e o feiticeiro, reconhecidos, nas comunidades de fala
mapuche, com o nome de machi e kalku.

Para os camponeses, 0 meico'® é o curandeiro que conhece o uso das hervas
medicinais para sanar enfermidades ou curar males lancados por feiticeiros perversos. Alguns
relatos explicitam, claramente, este aspecto:

XXXI. Algmas senhoras foram ver um cavalheiro que dava remédios as pessoas que estavam
enfermas; ele vivia em um lugar isolado. Fez-se tarde para as senhoras e Ihe disseram que
ficariam com medo quando regressassem para casa. Ele contestou: ndo tenham medo
meninas, que eu vou ir acompanhando. E ao regresar, ouviam este Tué-Tué cantar,
acompanhando-as até a casa (Mercedes Ramirez, 65, Pelequén).

XXXII. (De uma curandeira) Ela tinha o dom de Deus nas maos; todos diziam que ela era uma
feiticeira, uma milagrosa; também diziam que ela possuia um pacto com Satanas (Teresa
Ruiz, 83, Panquehue).

XXXIII. Meu pai foi operado por um meico que disse que viria numa quarta-feira a noite para a
operacao; pediu que estivesse em um quarto coberto com um lengol branco. Este meico era
um espirito bom e se apresentou na forma de Tué-Tué (Luis Maturana, 30, Corcolén).

XXXIV. O meico de Sdo Vicente de Tagua-Tagua se transformava em Tué-Tué. Um amigo de
meu marido tinha um filho enfermo e veio visita-lo a noite; segundo ele, ndo vinha de carro,
mas convertido em Tué-Tué (Maria ZUfiiga, 48, Tambo).

Estes relatos salientam muito bem a figura benigna do Tué-Tué, associado com o
meico ou curandeiro. Esta reformulacdo é esencial para nossa pesquisa, porque mostra o0 Tué-
Tué como um simbolo cultural que expressa a dualidade, existente na cosmovisdo camponesa,
entre as forcas maléficas e as forgas benéficas. Em breves palavras, evidencia a contraposicao
arcaica entre o bem e o mal. Para finalizar, o relato de um camponés, que conta sua propria
experiéncia:

XXXV. Ao chegar ao cerro San Juan senti um tué-tué e lhe disse que, se fosse bom, me deixasse,
mas, se fosse mau, que seguisse seu caminho. O Tué-Tué gritou dizendo que era bom. Entéo,
ele me acompanhou até as cercanias de minha casa (Rafael Alarcén, 65, Panquehue).

Tradicéo e identidade cultural

Em vista ao panorama de diferentes relatos, é possivel perceber como o relato mitico
do Tué-Tué, de raiz indigena, recebeu e integrou elementos de culturas diferentes. Em
principio, podem-se distinguir dois tipos de aspectos culturais, integrados pelo narrador: por
uma parte, determinadas crencas proprias da tradicao popular espanhola e, por outra, aspectos

12 Trata-se de uma contragdo popular da palavra “médico”. Por isso, a op¢io em manter a palavra no original.
“Meico” ¢ atribuida as pessoas que averiguam as enfermidades. O diagndstico tem como base a observagdo, por
exemplo, da coloragdo e dos aspectos visuais da urina das pessoas (Nota dos tradutores).
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da tradicdo espirita contemporanea. No entanto, € dificil saber, com clareza, o que pertenece a
uma ou a outra tradicao.

Em algumas comunidades campesinas da regido central de Chile, o conjunto de temas
narrativos a respeito do Tué-Tué mostra que o temario da feiticaria continua vigente na cultura
camponesa. Esta vigéncia fica clara no conjunto de narradores de todas as idades, que
conformam nosso corpus. Isso ganha ainda mais notoriedade caso se considere que a boa
parte destes relatos, foi recompilado, com nossa ajuda, por jovens camponeses.'® As variacoes
entre os relatos, negligenciadas pela andlise estrutural, sdo de vital importancia para a nossa
perspectiva. Os distintos temas, afeicoados pelo relato do Tué-Tué, sdo bastante variados. Eles
abarcam quase a totalidade da vida dos camponeses. Os relatos definem uma parte
significativa das percepcOes e valores dos camponeses estudados. Seus aspectos culturais
podem ser reunidos em: magico-religiosos (a cosmologia camponesa ndo s6 admite aspectos
cristdos; eles sdo absorvidos em uma sintese maior); sociais (relagdes intra e extra
comunitarias como, por exemplo, a relacdo entre jovenes e ancidos, invejas e cilmes entre
vizinhos e familias, atitude frente aos "de fora"); econémicos (solidariedade no interior € no
exterior da comunidade); médicos (o meico e a crenca em um ser mitologico tendem a se
identificarem); psicoldgicos (a crenga envolve sentimentos de inveja, temores e suspeitas de
outras pessoas e oferece as chaves de identidade pessoal e comunitaria etc.). Tais elementos
estdo apegados a um simbolismo, que apresenta uma enorme vitalidade, pois admite
permanentes reformulacdes.

Uma das maiores dificuldades, para compreender o peso das crencas tradicionais no
meio rural, esté relacionada com a atitude de negligéncia e, as vezes, o olhar com menosprezo
em relacdo aos relatos que os camponeses transmitem de generagcdo em generacdo. Os que
conhecem e viveram 0 ambiente de reflex&o cultural, de sabedoria humana e divina, que
emerge em torno ao fogdo familiar rural, podem reconhecer, com facilidade, que as historias
ai narradas nao sao fabulas. Elas reelaboram um sentido comum, submetido as pressées de um
mundo social e cultural em transformacdo.* Na realidade, poder-se-ia afirmar que, grande
parte da seiva campesina, se articula em torno a literatura oral. Tais relatos formam,
permanentemente, um lugar cultural, no qual surge e ressurge o ethos camponés.

Com tais reformulacOes, deseja-se evidenciar a profunda vitalidade que a feiticaria
tem, quando ela € considerada desde um ponto de vista narrativo. Na nossa opinido, o relato
camponés, em geral, € um meio privilegiado para captar o tipo de acomodacao e de tensdo,
produzidas nesse tipo de comunidades. Neste sentido, ndo se pode dissociar o tema da
identidade cultural com o relato, porque é nele, que surge, a possibilidade de alguém sentir-se
formando parte de uma tradigo.™

Nos estudos consagrados a mitologia mapuche, consideramos tais relatos a luz de uma
cultura aborigene, que atribui um papel preponderante ao mal. E interesante ver que, este
universo cultural camponés, apresenta uma determinada continuidade cultural com 0s mitos
mapuches de seres sobrenaturais. Por isso, € frequente escutar uma série de relatos

13 0 tipo de cuidado, seriedade, responsabilidade e respeito dos jovens camponeses, ao longo de toda a pesquisa,
demostra o valor que eles concediam a esta crenca.

14 Um exemplo demonstrativo é encontrado em uma situagdo vivida com um dos pais, de um dos jovens
colaboradores. Ele nos assegurou que um Tué-Tué Ihe havia visitado e que tinha lhe trazido um livro. Apds uma
longa discusséo a respeito, foi-lhe solicitado se podia mostrar o livro e, entdo, colocou em nossas méos o
primeiro nimero da Revista de Divulgacdo Espirita (agosto de 1971, Santiago de Chile). O relato XXVI nos
oferece uma adequada pista para tentar compreender parte desta mudanga. O camponés disse que 0 Tué-Tué é
dominado por alguém, com poderes psiquicos. No nosso entender, tal tema narrativo procura responder a difusdo
de algumas ideias da parapsicologia no meio camponés.

15 Nossa perspectiva vincula estreitamente o tema da identidade cultural com a configuragio do tempo no relato,
tal como o demostra Ricoeur em suas pesquisas sobre a narratividade (Cf. Ricoeur, 1983-1985).
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camponeses a respeito dos cueros, piwichen etc. Na nossa opinido, eles conseguiram
permanecer, porque a vinculacdo entre a terra e a comunidade perde seus elementos étnicos
mais especificos, mas mantém as grandes redes simbdlicas. As narragdes, relatadas pelos
camponeses, se fundam em sua prépria experiéncia pessoal e historica que, igual a forma
mapuche, é de indole narrativa. Em outras palavras, atraveés destes relatos, eles contribuem a

reelaboragdo de um sentido simbolico-cultural, permanentemente, vigente (Cf. Carrasco,
1990, p. 104 ss).
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2. O RELATO DA "ANIMITA" OU A MORTE VIOLENTA NO
MUNDO POPULAR

A morte € a violéncia que um vivente pode sofrer; ela €, entdo,
extremamente maléfica; com a morte, é a violéncia contagiosa
que penetra na comunidade e os viventes devem proteger-se dela

(R. Girard, 1971, p. 380-381).

O animismo é uma expressdo religiosa, estudada no &mbito da histéria das religides e
da etnologia religiosa. Este fenémeno religioso aparece, inextricavelmente, ligado ao culto
dos ancestrais e a algumas manifestagdes sobrenaturais, que vinculam os crentes com 0s seres
que habitam o universo religioso. O tipo de pesquisa tradicional — como, por exemplo, Frazer,
Tylor, Lévy-Bruhl e, inclusive, Eliade — se limitavam a debater tais crencas e rituais a respeito
do animismo e do culto aos defuntos em sociedades tradicionais. No caso das populacdes
indigenas, que habitaram e habitam a América Latina, verificou-se que possuiam — e ainda
possuem — um sistema ritual bastante complexo em relacdo a isso. Antrop6logos chilenos
como Latcham, Gusinde Faron, e outros mais, analisaram a influéncia do animismo nos povos
qgue habitaram — e ainda residem — no territorio chileno, em especial, o caso das etnias
mapuches (Faron, 1964; Dowling, 1971).

H& algumas décadas, as referéncias encontradas em etndlogos e folcloristas e,
inclusive, em cientistas sociais latino-americanos, mostram que o conjunto de crencas e ritos,
provém de varias tradicGes, especificas dos grupos populares, isto €, ndo urbanas e que,
atualmente, ainda ndo foram modernizadas. No entanto, essas tradi¢cGes, a um bom tempo,
sofrem um processo de reformulagdo. Em vista disso, concluiu-se que, este fendmeno, nao se
manifesta apenas no Chile (Vicuna Cifuentes, 1947; Parker, 1992).

A crenca dos povoadores chilenos nas animitas nos coloca frente a um fenémeno de
re-interpretacdo de um simbolismo arcaico, no marco de uma sociedade culturalmente crista
e, inclusive, em processo de integracdo com o denominado "mundo moderno”. A crenca e a
pratica ritual séo situadas, em termos socioldgicos, entre setores do povo pobre chileno. Elas
foram classificadas com o nome de "religiosidade popular”. Como exemplo, pode-se
mencionar as capelas (ou cruzes) a beira dos caminhos, encontradas ao longo das estradas,
principalmente nas zonas campesinas e nos bairros pobres das grandes cidades. A relagdo
inerente a esta pratica com 0 mundo popular, possui uma relevancia muito grande, como esta
demonstrado em varios trabalhos. Mais especificamente, refere-se a tipologia religioso-
cultural de grupos populares da localidade distrital de Pajudahuel, cuja base € a crenca nas
animitas (Parker, 1986, p. 293-367).

O estudo, a respeito do culto aos defuntos, guarda certo parentesco com as formas
ancestrais do animismo. No entanto, o caso das animitas dos bairros populares de uma
grande cidade, como Santiago, refere-se a um fenémeno religioso influenciado por outro tipo
de tradicdes religiosas e culturais, as quais determinaram sua fisonomia atual. Nesse sentido,
pode-se afirmar que varias praticas devociondrias catolicas, relativas ao culto dos santos e
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dos defuntos (o uso das cruzes, velas, oragcdes, o adorno com simbolos piedosos e com
estatuetas de santos e Virgems), formam parte de sua atual manifestacdo. Através das
diferentes testemunhas orais e escritas, é possivel conjeturar que, esse fenémeno, é produto
de uma reinterpretacdo simbdlica, elaborada pelo povo crente, & margen das praticas
estimuladas pelas autoridades eclesiasticas e civis. Em geral, o culto a animita foi
subestimado como expressdo religiosa, sendo considerando como "supersticioso”. No fundo,
ele foi apenas tolerado pelas autoridades pablicas.

A diferenca de uma pesquisa meramente socioldgica, a discussdo quer penetrar no
simbolismo fundamental subjacente a tais crencas. Trata-se de contribuir, conforme a
expressao de Giannini, para uma "arqueologia da experiéncia” (Giannini, 1987, p. 15 ss). No
nosso caso, diz respeito a uma experiéncia de tradicdo religiosa. A interpretacdo situa-se no
terreno, que pressupde os dados das ciéncias sociais, no sentido de dar conta do fenémeno
religioso. Todavia, ela se situa em um nivel mais especulativo. Na verdade, busca-se
compreender o simbolismo inerente as crengas e rituais relativos a animita, venerada e
recordada pelos habitantes pobres da Grande Santiago. Em particular, trata-se de mostrar a
profunda relacdo simbolica, existente entre 0 culto a uma morte tragica e o fendbmeno da
violéncia.®

Este trabalho esforca-se por repensar tal simbolismo, a partir dos arquétipos
fundamentais que estdo em jogo. Todavia, ndo se trata de considerar a animita,
exclusivamente, da perspectiva fenomenolégica, no sentido de contribuir para a recuperacao
do sentido sagrado, manifestado nesta crenca e na sua pratica. Esse € o caso analisado por
Navarro (1975, p. 189-193). Acima de tudo, deseja-se, ainda, captar determinadas forcas e
tensiomentos, que este fendmeno religioso esconde, a respeito da ordem social. Em relacédo a
isso, a teoria de R. Girard (1972), acerca de uma violéncia fundadora do sagrado, €
interesante. No caso especifico, a "animita" abre esse mundo sagrado dos habitantes chilenos,
como uma espécie de sublimacdo da violéncia do mundo popular. Trata-se, pois, de
considerar a morte violenta, recordada e celebrada pelo crente chileno popular, através da
"animita". De acordo com a perspectiva do mundo cultural, ha um tipo de reelaboracdo, ndo
apenas da violéncia originaria, mas, de modo especial, da violéncia desenfreada de sistemas
econémico-sociais e culturais, a sobra dos quais 0s pobres vivem. Essa violéncia esta
impregnada em todas as suas formas de expressao: na linguagem, nas relacGes de convivéncia
etcétera.

Este trabalho é um prerscrutar da textura simbdlica da "animita", em trés momentos: o
primeiro destaca 0s aspectos associados ao lugar "sagrado”, na tentativa de elaborar a
topografia prépria deste fenbmeno; o segundo se refere a determinadas caracteristicas
especificas, que a vitima popular assume, numa especie de reflexdo martiriologica; e, no
ultimo momento, a tentativa de esbocar um tipo de compreensao preliminar dos mitos, com 0s
quais, determinados setores populares, leém a macro-sociedade, no caso, uma espécie de
sociologia mitica. Nesse sentido, cabe destacar que 0s dois primeiros momentos sao,
explicitamente, tematizados, conquanto o terceiro se reduz a algumas sugestoes.

O topos popular da violéncia ou da morte a margem dos caminhos

A "animita" recorda, em primeiro lugar, o lugar, geralmente ao lado de um caminho ou

16 Parte importante dos dados empiricos, que contribuiram para a atual interpretacdo, provém de uma pesquisa de
campo realizada com alunos entre 0s anos 1982 e 1984, na zona sul de Santiago.
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trilhas, aonde aconteceu a morte tragica de inocentes, em particular mulheres, criancas e
trabalhadores, nas méos de criminosos, de motoristas fugitivos etcétera. Para os habitantes do
entorno, o lugar da morte dos inocentes aparece como um local marcado pelo signo
semelhante ao da tragédia, e somente pode haver "remisdo" levantando um pequeno
monumento recordatério. A redencdo consiste em romper a homogeneidade de uma
topografia da via, em principio lugar de todos e, a0 mesmo tempo, de ninguém, como afirma
Giannini. Todavia, é o lugar publico por exceléncia para construir uma morada sui generis, ou
seja, uma morada "sagrada”. A erecdo da pequena morada, construida, na maioria das vezes,
por parte de seus familiares e amigos, imita a forma de uma casa: quatro paredes, um teto,
uma porta (por onde se introduz as velas e os objetos religiosos). No ponto mais alto do teto,
com frequéncia, € também colocada uma cruz. Dai, entdo, o fato de alguns chamarem de
"capelinha" ou "santuario". A construcdo € uma verdadeira consagracdo de um topos
"sagrado”, o qual ndo pode ser maculado.

A construcdo, edificada no chao, é um lugar especial para acender velas e proteger as
memodrias religiosas. Sem duvida, é uma auténtica morada da "animita". Sua construcéo é, na
verdade, uma obrigacdo, para que "a alma da pessoa falecida ndo continue vagando na
obscuridade” (Vicufa Cifuenes, 1944, p 208). A pessoa falecida deve re-encontrar um lugar
que o acolha e, por isso, a transformacdo da topografia, que se tornou extremadamente hostil
e, entdo, se converta em topografia humana, pois morrer na rua significa algo profundamente
inumano.

O cemintério € produto de uma racionalizacdo da urbe. O "campo-santo” foi
construido como um modo de apaziguar a ansiedade dos signos da morte. O cemitério esta
pensado como o lugar para o qual devemos ir, como o local para honrar os defuntos e,
inclusive, para recordar nosso destino inexordvel. A "animita", ao contrario, estd sempre em
um caminho frequentado: é dificil substrair a sua presenca. A esse lugar ndo vamos, mas o
encontramos. A "animita", para seguir as palavras de Giannini, é o resultado de uma rua ou
caminho que ndo é apenas via de comunicacdo, mas especialmente limite. Por mais
indiferente que um transeunte seja, ndo pode desconhecer que, para a maioria dos que passam
por este caminho, 0 monumento significa algo particularmente real, possivel de ocorrer a
qualquer um.

O passageiro ndo pode permanecer indene frente a esse signo silencioso de um "ultimo
domicilio". Isso pode ser captado através dos diferentes gestos que 0s passantes explicitam.
Para alguns, ele admite apenas um olhar respeituoso; outros acendem uma vela ou deixam
uma flor. Sdo poucos os que se detém um momento para rezar. A "animita” representa uma
possibilidade daquilo que pode ocorrer a qualquer pessoa, fora de seu domicilio.

O povo pobre, colaborador nos cuidados do local com flores e velas e, inclusive com
as rezas, ndo expressa apenas um sentimento religioso frente ao desconhecido. Muito menos,
trata-se da busca de um interesse contratual na sua relacdo com a "animita". Como veremos,
reivindica-se, sobremaneira, a imagem do mundo inseguro no qual se sobrevive. A rua, na
qual ela é edificada, coincide com o epicentro do ato da violéncia. As vitimas sdo quase
sempre inocentes. Por isso, € uma religiosidade dos pobres. O defunto enaltecido &, por
exceléncia, "o indefeso"”, pois ndo possui poder frente a hostilidade do espaco popular. A
"animita” representa, neste primeiro nivel, o sinal desse espaco que, em algum momento, foi
lugar de morte. Entrementes, ela pode novamente repetir-se e revelar-se novamente, com toda
a sua forca, a qualquer ser humano inocente; sem receio, portanto, de exibir a furia, o terror e
a paixdo delituosa que destroi a topografia popular.

A primeira incursdo nesta arqueologia, o lugar de um defunto é signo de um topos
marcado pela violéncia. O construir uma "morada para a vitima™ significa integra-la na
experiéncia cultural do espaco que ela percorreu no seu dia a dia. Nao se trata apenas de um
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ato de religar frente a seres sobrenaturais, mas, sobretudo, o ato de desligar a responsabilidade
dos seres "celestiais" para mostrar a responsabilidade humana. A violéncia humana,
responsavel pela morte, coloca em evidéncia a questdo quase-ontologica: a morte e seus
signos visiveis. Eles podem ser compreendidos simbolicamente, sem alusdo a temaética da
realidade e da irrealidade? Se isso for correto, a morada fUnebre ndo é manifestacdo apenas de
uma realidade, porque, como sustenta Bachelard a respeito do simbolismo da morada, "ela
integra também um elemento de irrealidade” (Bachelard, 1984, p. 67). A realidade e a
irrealidade, aventadas por tal simbolismo, se configuram de modo mais transparente no nosso
segundo momento.

O sofrimento do inocente ou o horror do sangue derramado injustamente

A "animita" ndo é s6 um topos sagrado. Ela é o lugar onde se manifesta a acdo de um
ser sagrado que entra em "comunicacdo" com o0s devotos crentes. Segundo os crentes, a
"animita" escuta, cumpre e, ndo obstante, também padece e castiga. A "animita" é um ser
dual, bastante complexo. Ela reline, as vezes, caracteristicas que os catélicos designam aos
santos; outras vezes, admite uma relacdo que se costuma ter com os defuntos. A presenca de
numerosas “animitas” nas ruas dos bairros populares e, a0 mesmo tempo, as atividades,
permanentemente observadas entre diversos moradores — indagadas nas pesquisas
socioldgicas —, conduziram a pensar que, a veneracao a este ser dual, ndo se deve apenas a um
povo crente, com um sentido simples do sagrado. Na verdade, trata-se também de algo
relacionado a um povo que realiza a experiéncia do mysterium tremendum, muito préxima da
concepcao desenvolvida por R. Otto (1980, p. 22 ss.). A "animita" ndo é apenas uma espécie
de "santo popular", mas, principalmente, "vitima misteriosa" que desperta, no crente,
sentimentos das mais variadas texturas. O nosso interesse estd em salientar uma interpretacdo
capaz de articular a textura simbdlica de maior complexidade. Na verdade, trata-se de
considerar o simbolismo do sangue, no interior de um mundo popular, repintado de violéncia.
Se esta pratica popular foi influenciada pelo cristianismo, talvez se devesse buscar esse
vinculo no simbolismo da vitima, manifestado, nesse caso, reflexo eventual do redentor
cristéo.

O sangue foi, desde sempre, impregnado com uma série de valores simbolicos,
manifestados na etnologia religiosa e na histéria das religiGes. A nogéo de sacrificio surge da
estreita relacdo com este elemento, associado a geragdo vital e corporal. O sangue "foi,
universalmente considerado, como o veiculo da vida" (Chevalier; Gheerbrant, 1982, p. 843).
O simbolismo do sangue, como um elemento vital que anima, conduziu muitos povos a
conceber uma série de tabus a respeito do lugar em que ele fosse derramado, seja nos
sacrificios ou o sangue de suas liderancas. A morte violenta e sanguinaria sugere, entdo, uma
analogia semelhante. O assassinar, o violar ou o atropelar sdo assuntos relativos ao sangue. O
sangue da vitima, derramado no solo, evidencia a associa¢do proibida: agressor-vitima. Tal
associacdo exige um vinculo simbolico mais radical, representado justamente no simbolismo
da "animita".

A diferenca do sacrificio ritual, cuja vitima foi escolhida e reconhecida para tal, o
inocente, recordado através desse monumento funerario, interpela e amedronta enquanto
"vitima ndo eleita". Ela é expressdo de uma circunstancia tragica. Trata-se de um acidente
cruel a recordar que "o azar", "o destino” e/ou "a vida" ndo reivindicam tal aprovagdo. O
sangue da vitima inocente é simbolo de uma vida que tombou, como resultado de uma
injustica. A "animita” adverte que a balanca justicieira ndo governa em todas as diregdes. Por
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certo, ela é o indicio de que, a crueldade e a violéncia contra os débeis, sdo mais difundidas.

O universo popular pode sobreviver, como horizonte de sentido, sem a recuperacao
mitica da justica? A tendéncia esta em acreditar que a busca da equidade, tal como se desenha
no simbolismo da "animita”, ndo permite apenas 0 acesso ao sobrenatural, isto €, a busca da
justica divina. Acima de tudo, ela diz respeito a busca da reparacdo simbdlica, efetuada
honradamente, de uma morte. A reparacdo ou 0 esquecimento sdo as alternativas que procura
mediar o simbolismo da animita. Na minha opinido, é possivel pensar que 0 sangue possui
uma dose da crueldade, que o0 mundo popular ndo pode esquecer de recordar. Alguns
estudiosos de relatos orais oferecem testemunhos muito claros a respeito da associagédo
simbolica entre o sangue do defunto e a injustica de tal morte. Vicufia Cifuentes conferiu, em
Talagante, perto de Santiago, um relato estupendo: "A mancha de sangue, advinda de uma
pessoa morta violentamente, ndo se apaga até que a justica aos assassinos nao seja feita"
(Vicufia Cifuentes, 1944, p. 269). Esta justica € mais simbdlica que real.

A presenca da "animita" nas narrativas populares nao é produto apenas de um narrador
sensivel ao sobrenatural, mas de crentes que se consagram em um ato ritualistico de denuncia
contra o crime do inocente. Com seu relato e sua prética litirgica, o devoto popular assegura
que o crime ndo fique no esquecimento e na impunidade moral. O castigo simbélico é muito
mais radical. Ele ndo permanece subordinado a um balango penal, a0 compasso dos anos, pois
permanece aberto a eternidade.

A vitima inocente, visivel na crenca popular, segue perambulando entre os viventes.
Enquanto aparicdo — "penando"”, dizem os crentes populares — é simbolo da profunda
vinculacdo, que permanece instituida entre o sacrificado e os sobreviventes. O recordar de sua
presenca, a "animita" ndo aparece como um defunto qualquer, mas como uma espécie de
proto-martir do mundo popular a ser evocado. Deste modo, os "envios de pedidos” ou as
stplicas a "animita", realizadas pelos crentes populares, ndo devem ser entendidos unicamente
como uma relacdo contratual. Elas estdo fundadas nesta economia, através da qual um proto-
martir se vincula com viventes que padecem de um mundo extremamente violento. Que "a
animita" seja milagrosa, como nutrem muitos assiduos, ndo implica sé uma relagdo através do
outorgamento de favores, mas a compenetracdo de padecimentos comuns.

O sangue do inocente — parece enunciar 0 povo que celebra seus martires populares —
esta na relacdo ambigua com a violéncia no mundo popular. Em um sentido, ela é sempre
mais poderosa, pois é causa de morte. No caso, o martir, a diferenca de seus agresores, esta
morto. No entanto, em outro sentido, a vitima inocente permanece, em sua evidente desnudez,
como uma interpelagdo a conciéncia dos que sobrevivem. O fato de estar vivo implica que,
nunca tudo, sera como antes da tragédia. Na celebragdo de um proto-martir popular, hd o
reconhecimento da violéncia do mundo em que nos encontramos € vivemos e, a0 mesmo
tempo, o admitir a propria impoténcia. A vitima inocente se eleva a paradigma de nossa futura
existéncia. De certo modo, através do martirio dos inocentes e das vitimas, 0 povo, crente na
"animita"”, percebe uma macro-sociedade violenta.

Ao final da primeira etapa, a pergunta, quase-ontologica a ser destacada, se torna ainda
mais diafana. Ao reconhecer que a morte é resultado da violéncia humana, este simbolismo
passa a dar um novo enfoque a relacdo entre as ordens social e sobrenatural. No ultimo caso,
tratar-se-ia como simples reflexo de uma distorsdo simbdlica, que se explicita, unicamente, no
simbolismo da morte. A realidade inumana do mundo e a irrealidade dessa ordem simbolica —
que, a principio, possuia a aparéncia de ser a verdadeira realidade — é "a verdadeira poténcia
da morte"”, como prop6s Bataille em um de seus textos (1973, p. 63). Essa sacralizacdo do
mundo violento pode tornar-se mais transparente em alguns tragos, 0s quais serdo
acrescentados na ultima etapa do livro.
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A violéncia macro-social ou sobre o mito ""popular* do Leviata

Ao longo das etapas da busca do simbolismo profundo da “animita”, foi possivel
aclarar dois aspectos importantes, como o sdo os valores topogréaficos e martiriologicos
presentes nesta pratica religiosa popular. No entanto, ha um terceiro momento, talvez 0 mais
dificil de explicitar, devido a seus aspectos simbdlicos. A dificuldade arraiga-se na limitagéo
subjacente ao fendmeno estudado. O mundo popular, neste simbolismo especifico, aparece
relacionado ao caos, inerente a violéncia ndo so originaria, mas, especialmente, da violéncia
macro-social. A tentativa de especificar a violéncia, prépria do macro-social, € uma espécie
de contrasentido, porque, esse mesmo espaco publico, estd marcado essencialmente por seus
tracos abissais. Neste sentido, a op¢do metodologica, de pensar a partir de fora da
fenomenologia, exibe seus riscos, pois sustentar que o fundamental estd ndo apenas no lugar
emergente de sentido, mas em um simbolismo oculto. Se o povo considera o lugar, no qual
uma pessoa € assassinada ou atropelada, como um topos "santo", esta santidade se relaciona
com uma concep¢do muito mais complexa, daquela proposta por uma outra linha
fenomendlogica.

Neste sentido, a "animita” ndo pode ser entendida, apenas, em um marco catdlico da
devocdo aos defuntos. A ideia de uma economia, entre a igreja militante, purgante e
triunfante, pode ser fecunda para a recuperacdo dos valores cristdos, presentes nesta pratica.
Todavia, ela impede perceber a particular relacdo simbdlica existente entre a morte, a
violéncia e o sagrado. Os habitantes chilenos pobres vivem em um ambiente social carregado
ndo apenas de tensdes, de violéncias de baixa intensidade e de temores, pois o social, como
um todo, se caracteriza, frequentemente, pela violéncia social e cultural geralizada. O
simbolismo da devocdo ao defunto, recordado por uma determinada parte do povo, ndo pode
ser identificado com um sentido da nova vida, mais fraterna e esperancadora que a situacédo
atual. No fundo, esse simbolismo é um pressagio e a certeza de que tal violéncia ndo para
nisso. Dai, entdo, a morte tragica passa a ser a expressdo de uma sociedade que ndo admite
saida: é o abismo do Leviata.

A recuperacdo simbdlica, instituida pelos habitantes pobres que veneram as
"animitas”, é a opgdo simbdlica que outorga sentido cultural, isto é, formadora de um ethos,
mas que ndo admite concretizagdo explicita em uma proposta social e politica. No cdmputo
geral, os praticantes e devotos da "animita" estdo, sociologicamente incluidos, entre 0s setores
populares mais tradicionais. Eles recuperam um sentido, vale dizer, "a morte tragica, sinal de
gue minha propria morte ndo permanece impune". Embora seja possivel reconhecer, neste
simbolismo, a recuperacdo do sentido de uma sancdo moral para além da morte, torna
impraticavel qualquer exame critico do mundo social, pois a repara¢do simbdlica ndo esta na
justica historica.

Frente a tudo isso, permanece a indagacédo: sera que esse simbolismo, ao dar énfase a
um aspecto além do ambito moral, ndo limitaria a propria percepgdo de algo historicamente
preliminar? O simbolismo fundamental das "animitas” ndo conserva um fator de critica social
mais especifico, como existe no mundo do canto popular. Talvez isso se deva ao fato de que,
a sua nocao de sujeito, €, frequentemente, inexistente. O crente, muitas vezes, ndo conhece a
vida do defunto, sequer os acontecimentos que rondearam a sua morte. Confirmado em varios
casos investigados, o importante é, exclusivamente, o poder que a "animita" tem para
aguentar e compensar, simbdlica e ritualmente, a propria vida em um mundo marcado pela
violéncia.
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A indiferenca, desta camada tradicional do povo, a critica e a mudanca social ja foi
explicitada por diversos autores, fazendo alusdo a essa mitologia social. Talvez o problema,
em relacdo ao mencionado fatalismo, resignacéo e indiferenca, de certos setores populares da
América Latina, deva-se a uma percepcdo mitica de um Leviatd, atuando sobre tais grupos.
Por isso mesmo, ndo caberia opor-se, de uma forma mitologica, a maneira de Prometeu. Se
isso for assim, a violéncia ancestral e a violéncia atual ndo seriam mais que duas caras de um
mesmo ente mitoldgico. Quica a solucdo ndo dependa tanto do esclarecimento do seu poder,
mas do conjunto dos mitos flnebres, elaborados pelo povo pobre, a respeito da sociedade.
Neste sentido, o Leviatd ndo apareceria como 0 mito fundamental. Frente a isso, é possivel
postular o desafio mais importante de uma hermenéutica da morte popular: como
compreender um simbolismo, da vida e da criatividade, a partir dos simbolos e mitos funebres
populares?
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3.0 SENTIDO RELIGIOSO NA POESIA POPULAR DE
VIOLETA PARRA

A reflexdo, realizada por tedlogos e cientistas sociais na América Latina, nestes
ultimos vinte anos, evidenciou, claramente, o aporte decisivo do compromisso politico dos
cristdos nos processos de transformacdo da sociedade. Os significativos trabalhos, na Optica
da teologia e filosofia latino-americanas, mostraram, com bastante clareza, os desafios que se
abrem a fé e a reflexdo cristd, no momento em que ela esté atenta ao movimento histérico de
libertacdo das sociedades latino-americanas.

Atualmente, existe o reconhecimento do peso dos meios de comunicacao social em
sociedades tdo desiguais. H& estudos a respeito do papel, que o discurso cristdo realiza, em
relacdo as lutas sociais, em especial, no fortalecimento de uma conciéncia critica acerca dos
problemas que prejudicam os povos. A nossa pesquisa é um subsidio bem especifico a esta
problematica, pois se trata de analisar o caso excepcional de uma cantora popular que oferece,
em seus diferentes versos e can¢des, uma critica bastante profunda ao discurso clerical. Trata-
se, pois, de estudar a poesia religiosa de uma cantora popular sob o prisma de um conflito
discursivo. No entanto, a diferenca de um trabalho que permanece na mera descri¢do de tal
conflito, a preocupacdo se centra na coeréncia global do discurso religioso, estudado nessa
obra.

A poesia popular chilena foi bastante estudada e interpretada ao longo do século XX,
E disso que trata as recopilagdes e os estudos realizados por Lenz, Uribe Echeverria, Salinas e
Jorda, entre outros. Nessa direcdo, a obra da folclorista e poetisa Violeta Parra se destaca por
sua profuséo e profundidade. Essa tradigdo se arraiga no modelo trovadoresco, cuja origem
estd na ldade Média europeia (Agosin & Doliz-Blackburn, 1988). Nela, é possivel rastrear
uma série de temas, ironias e denuncias da vida de alguns clérigos que, por sua vida e sua
ideologia, escandalizavam o povo.

O trabalho se circunscreve dentro dessa tradi¢do da trova medieval e do canto popular.
No entanto, o tratalho se limita a autora ja mencionada, especificamente, na analise de sua
producdo poética na qualidade de "cantora popular”. Nessa obra, serdo analisados os variados
e abundantes matizes, assumidos pelo simbolismo religioso. Sua obra tem um apreco especial,
principalmente por sua indole poética, porque é possivel encontrar, nos diferentes cantos e
décimas, ndo apenas rimas e jogos de imagens, mas, especialmente, uma serie de inovagoes
semanticas. Deste modo, todas as figuras do discurso que comportam, literal ou
metaforicamente, uma referéncia ao sagrado, serdo consideradas como poesia religiosa.

Em um artigo preambular (Salas, 1981), apresentamos 0s textos mais relevantes a este
respeito, alguns dos quais se encontram reunidos em um livro de P. Manns (1988, p. 64-68).
Em relacdo a isso, cabe ressaltar que eles passaram por uma interpretagdo mais apropriada e
pormenorizada.

Antes de expor os resultados, é pertinente mostrar alguns pressupostos hermenéuticos
que estdo na base da pesquisa. Ao mesmo tempo, é importante indicar as limitacbes de nosso
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trabalho. A interpretacdo da poesia e da letra das cancdes articula, na medida em que isso é
possivel, 0s eixos centrais, em torno dos quais gira a visdo religiosa subjacente na obra de
Violeta Parra. Neste sentido, cada uma das proposicdes € uma "construcdo elaborada, abstrata
e critica" das imagens, sugestdes, eufemismos e transposi¢cdes presentes nos textos.

Como "eix0", denomina-se de nucleo seméantico que atrai e movimenta, o conjunto de
imagens e conotagdes, dentro de um processo significativo de variados registros. No caso,
destacam-se dois principais, 0os quais pautam o estudo da poesia religiosa da folclorista: o
primero, denominado eixo da metafora-denincia e, o outro, designado como eixo da
metafora-enigma. O fato de caracterizar os eixos, em termos de metéfora, ndo é algo
insignificante, mas um procedimento consciente, em relacdo ao qual, os diversos de seus
principios metodoldgicos, ja foram explicitados (Ossanddn, 1985, p. 9-16), em vistas a tirar
proveito para a analise da poesia religiosa enquanto linguagem.

Por um lado, esta divisao nos afasta de um campo riquisimo, tanto do estudo da ideologia
e da cultura chilenas, como da biografia da cantora (Subercaseaux et al., 1982; Parra, 1985).
Mas, por outro, isso permite ganhar na penetracdo do simbolismo mais complexo e abundante
do imaginario de Violeta Parra. Deste modo, almejamos que este simbolismo peculiar e a
interpretacdo ad hoc que elaboramos, possam ser fecundos para pensar determinados aspectos
do simbolismo da poesia popular e, de uma maneira especial, no aprofundamento da
linguagem crista pablica.

Do ponto de vista metodoldgico, a leitura ndo nega o aporte da andlise das estruturas
presentes nos versos estudados. No entanto, ela se situa, integralmente, em um tipo de estudo
de ordem semantica. Por isso, as oposicdes e relacdes "conceituais” sdo insuficientes para a
compreensdo integral do texto. Ela é possivel em uma perspectiva na qual a poesia — tal como
o afirma Ricoeur (1976) — ndo esteja fechada e, muito menos, isolada, mas fazendo parte de
um movimento significativo, que nos diz algo do mundo e de ndés mesmos.

Por altimo, é conveniente frisar que, embora este trabalho se enquadre no interior de um
conflito discursivo, ele ndo desenvolve — estritamente falando — mais do que o discurso
contestorio da folclorista estudada. Isso significa que, seus juizos e censuras, ndo foram
examinados nem em relacdo as polémicas histéricas que suas cangGes ou versos geraram no
Chile, nem mesmo sobre o valor veritativo de suas criticas. O que interessa, particularmente,
como ja foi indicado, é a coeréncia, que um discurso critico da religiosidade alienante, pode
alcancar. Em outras palavras, trata-se de ver se um discurso de denuncia, ao menos em nivel
de uma cantora popular, permanece como a "ultima™ palavra; ou, entdo, se ele exige uma
abertura a um discurso religioso, que se gesta e se desenvolve a margem das instituigcdes
eclesiasticas. Caso isso seja correto, poder-se-ia sustentar a existéncia de uma determinada
teologia profética no canto popular (Gutiérrez, 1971, p. 15).

O eixo da metafora-dentincia

Eu quero que meu nome cresga, para ser mais forte,
para defender melhor meu povo.
(Violeta Parra)

Todos o0s que estiveram em contato com a obra, musical ou escrita de Violeta Parra,
conhecem a alusdo e a fina ironia, de muitos de seus versos, a respeito da Igreja-institucao.
Com certeza, esta constatacdo precisa situar-se em um contexto mais amplo de critica e de
dendncia, isto é, de um "desordenamento™ onipresente em toda a sociedade chilena. As
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caracteristicas negativas, que essa estrutura socioecondmica apresenta, ja foram consideradas
no artigo citado anteriormente. Este contexto deficitério e pejorativo é o teldo de fundo, sobre
0 qual, é necessario insertar as imagens religiosas. Examinemos um dos textos chaves na
constituicdo deste eixo:

Meu Deus como estdo

as pessoas pobres,

neste mundo desumano

divididos entre duas metades!

Do rico é esta maldade,

eu digo muito comovida;

o Senhor disse a Maria:

séo para todos as flores,

0s montes, o fulgor das navens.

Por gue o rico se esquece? (Parra, 1976, p. 182).

A contraposicdo fundamental, que perpassa todo o verso, refere-se a existente entre
pobre e rico; um, o indigente e ndo proprietario; o segundo, possuidor do indispensavel e do
supérfluo, com ambicGes sem limites. O aspecto central estd no conteldo da palavra
messianica: a igualdade dos homens frente ao uso dos bens. A concussdo é produto da
negacdo da igualdade e do esquecimento, ou seja, da palavra-promessa de Cristo anunciada a
todos os homens.

No entanto, ndo € a audicdo exclusiva desta palavra, que denuncia a desordem social, a
qual nos permite perceber essa divisdo inumana. O ouvir se complementa sempre com o
olhar. O olhar, como meio de constatacdo das desigualdades sociais, € um tema recorrente na
poesia popular chilena (Embry, 1981, p. 122-123). Esse é o contetdo de Queimando-se ao
sol. E a propria cantora quem diz que "viu 0s mineiros”, em seus casebres miseraveis. E o
mesmo olhar de Arauco é um sofrimento, onde todos mundo "parece" acomodar "injusticas de
séculos™ contra os mapuches. Com certeza, € 0 mesmo sentido de Olhem como sorriem,
cancdo, cujas estrofes comencam com o apelo, para que cada um constate a contradigéo entre
a propaganda eleitoral e a manutencédo da desordem pds-eleicdo. Dessa forma, o olhar adquire
uma forca e uma envergadura que tendem a eclipsar a fisonomia da palavra messianica ja
explicitada.

Neste primeiro movimento semantico, a prioridade do olhar em relagdo ao dizer esta
condicionada pelo entrecruzamento dos "proverbios”, que permeiam a sociedade inteira. A
palavra messianica perde sua vitalidade e forga na homilética de alguns de seus representantes
na terra. Na continuacdo, mostremos o caminho que favorece tal percepcéo.

O olhar nos permite constatar ndo apenas a articulacdo propagandistica dos candidatos
para ocultar, retoricamente, uma realidade visivel por todos. Ao mesmo tempo, ele permite
observar 0 espaco privilegiado da Igreja em uma sociedade dividida. Ela aparece unida ao
aparelhamento de dominagdo social: quem aplica a lei "[...] é um fato/ possuindo Varios
titulos:/ conservador ou vigario™ (Parra, 1976, p. 178). Ela goza, certamente, das prerrogativas
desses grupos sociais. Nesse sentido, ndo € exagerada a identificagdo de boa vida com a
expressao “vidinha de frade" (Parra, 1976, p. 55). O dizer ndo pode ser critério exclusivo, mas
isso aparece ofuscado pelo conflito discursivo inerente ao social:

Olhem como nos falam de liberdade
guando dela, em realidade, nos privam.
Olhem como proclamam a tranquilidade
guando a autoridade nos atormenta (Cancao ¢Qué dira o Santo Padre?).
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A palavra messianica ndo so é esquecida, mas habilmente manipulada:

O céu possui as rédeas,

aterra, o capital;

e 0s soldados do ‘Papa’

com a mochila bem cheia,

mas ao que trabalha, colocam

0 bocal como gléria (Cancédo Por qué os pobres no tienen).

A gloria cristd € um meio de manipulacdo, porque ela sufoca e aniquila o
descontamento dos "popularios”. Ou seja, ela tende a ser tdo enganosa, quanto o discurso
propagandistico, que irrompe em cada eleicéo:

Com as elei¢bes eminentes,

esta todo mundo de ouvido em pé,

mas a lamuria do indio,

por que ndo serd ouvida? (Cangdo Arauco tiene una pena).

O falar, propalado em um espaco publico, em consequéncia, aparece associado,
inevitavelmente, ao poder. No caso, predomina, na maior parte das vezes, 0 convencimento
sofistico, isto é, a falaz argumentacdo. Em outras palavras, a imposicdo de uma linguagem
sobre outra, mas nunca, ou raras vezes, a plena comunicacdo ou diélogo:

Al passa o0 Senhor

Vigario com sua palavra bendita:

poderia, sua majestade,

ouvir-me uma palavrinha? (Cangédo Yo canto a la chinalleja).

O par palavra bendita-palavrinha e o titulo de nobleza mostram, claramente, o hiato
entre o dizer clerical e o dizer do cantor popular. A perguntinha nunca é merecedora de
resposta. A pregacdo eclesiastica € uma conversa de sobreposi¢do, mantendo encoberta ou,
entdo, que raramente explana as interrogacdes da cantora. Esse € o sentido da reivindicacdo ao
Pontifice, através do famoso estribillo: O que pode dizer o Santo Padre que vive em Roma...?

Em sintese, o discurso clerical ndo esta apenas agregado e em sobreposi¢do, mas e,
ndo poucas vezes, contiguo com a sofisticaria. Trata-se de uma predica persuasiva, no sentido
de convencer que, a desigualdade, faz parte da propria constituicdo do conjunto social. Em
outras palavras, que a desordem ndo é tal ou, entdo, que o mundo ndo é tdo imundo. Esse é
contexto, no qual as letras das can¢fes mais criticas, a respeito da linguagem clerical devem
ser inseridas. Além do mais, € aqui aonde é possivel determinar as limitacGes da dialética do
dizer-olhar. A todos aqueles que olham sem mediacdo, esse discurso € falaz. Aos que ndo
ouvem tudo o que € dito, ou seja, aqueles que conseguem discernir a utilizagdo astuciosa da
palavra sagrada, a retérica mentirosa chega até mesmo a "dizer" que

Deus néo deseja

nenhuma revolucao;

nem profissdo e nem sindicato,

que ofenda o seu coragdo... (Cancao Por qué os pobres no tienen).
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Em relacdo a isso, o olhar se revela profundamente débil, para assegurar a constatacéo
lucida da des-ordem atual. Na verdade, o olhar, embora seja, em certo sentido, prioritario (ele
oferece a percepcdo direta), estd voltado, todavia, a um espaco de manipulacdo e de
convencimento, isto €, direcionado a uma miragem. Deus é apresentado de tal modo que a
visdo, fatigada pelas imagens desgarradoras e violentas do social, ndo encontra repouso a ndo
ser nesse Deus-ilusdo. Por isso, "os pobres, ao ndo terem [...] para onde enderecar o olhar, / 0
direcionam para os céus" (Cancdo Por qué os pobres no tienen). Tal persuasdo & sempre
mutével. Por isso, o discurso-denuncia se opfe ao discurso sofistico dos eclesiasticos. Ele
neutraliza a for¢a do outro, permitindo que o olhar readquira seu impulso e vigor habituais, de
modo a permitir a resisténcia a quimera sagrada. Esse movimento introduz um novo
subterfugio, em vista a restaurar o topos espacial, abandonado pela ilusdo sagrada. Em razéo
disso, ha um incremento alardeante desse discurso, Unica alternativa para evitar o "colapso”
determinante "do enredo dos sermdes”. Esse € o contexto no qual se insere o apelo vocacional
da palavra pugnante da cantora.

O "conto dos sermdes”, todavia, ndo pode ser confundido com a palavra-promessa de
Jesus de Nazaré, muito menos com a Escritura Sagrada. Este matiz € sumamente importante
na compreensdo do segundo tipo de atracdo simbolica do eixo estudado. A metafora
messianica é ratificada pela "palavra liberadora™ dos Livros Sagrados:

O mal comportado

devera ser castigado;

ndo permanecera ao abrigo,

diz a Santa Biblia, e

em sua palavra auxilia,

ao triste e ao perseguido (Parra, 1976, p. 116).

Esta palavra seria incompreensivel e sem sentido para os que ndao sabem lé-la, caso
ndo houvesse a possibilidade de escuta-la, problema resolvido através do canto enérgico do
cantor ao divino. Este escutar, exercitado com respeito e modéstia na roda de cantores, se
transforma em um mero ouvir, 0 que é dito no templo, por parte daqueles que, "de abanico e
de fraque", inconvenientemente, "entram e saem da Igreja" (Cancdo A Carta). Esta
"profanacdo” (Canc¢do Miren como sonrien) do Oréaculo ndo é apenas uma questdo de
contradi¢do em si, mas do “esquecimento” consecutivo em relagdo ao escutado.

Todas essas referéncias possibilitam aclarar o profundo equivoco em confundir o
discurso clerical com a mensagem biblica. Por certo, a mensagem biblica anuncia e promete o
rompimeno da atual des-ordem e a irrup¢do de uma nova ordem, que estabelecera a igualdade.
No entanto, o discurso clerical ndo é nada mais que a utilizacdo retdrica da mensagem divina
na esfera do publico. A mensagem peculiar do cantor é denunciar tal instrumentalizagéo, a
fim de reduzir a ressonancia do discurso eclesiastico. Somente assim, serd possivel captar a
plenitude da palavra sagrada. No caso, Deus ja ndo € mais 0 recurso persuasivo por
antonomasia, mas Aquele que impregna a metafora-denuncia do cantor, com a mesma forca
que animava os antigos profetas de Israel. Esta é a vocacao especifica do cantor:

Com sorte tenho violdo

e também tenho minha voz;

também tenho sete irmaos,

sem contar o que estd com algemas;

todos revolucionarios,

com a ajuda de meu Deus (Cancdo A Carta).
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A forca do cantor popular estd no desmantelamento das figuras sofisticas, a fim de
contribuir & gestacdo de novos espagos de comunicacdo social. A dissociacdo da palavra
sagrada e da palavra clerical da impulso a um novo movimento semantico, integrando uma
série de imagens, provenientes da simbologia religiosa camponesa.

A palavra-sagrada, no contexto de simbolismo camponés, admite a alusdo permanente
a natureza. Nesse aspecto, ela é compreendida possuindo um poder que opera sobre 0 cosmos.
O canto diz:

Eu te bendigo

com este vinho sagrado;

e deves cuidar do semeado,

com teus valiosos poderes;

e venham as felicitacdes

ao divino e ao humano (Parra, 1976, p. 125).

Esta dimensdo quase magica ndo encontra tanta repercusdo na poesia religiosa de
Violeta Parra como ocorre na "mdsica ao Divino”. Na nossa analise, ela é todovia
fundamental, porque projeta o problema da inovacdo semantica, a partir da palavra sagrada ja
presente. O dizer do cantor ndo parte jamais de uma nova linguagem. Ele assume a linguagem
ja em uso e a conduz a possibilidades inéditas, aonde "o Divino" ndo é apenas um ornamento
da linguagem, mas a busca de significacfes de comunicacao e didlogo:

Cantar é lindo deleite,

muito melhor com a guitarra...

pode alcangar a cantora;

cantar-lhe a aurora branca,

como faz o pardalzinho;

0 cantar para o anjinho,

com a Virgem Senhora (Parra, 1976, p. 182).

O canto proclamado por Parra, embora assuma a palavra divina, admite uma inovagao
e uma reformulacdo de grande envergadura. Por isso, como foi frisado diversas vezes, o
principal alvo ndo é a renovagéo da palavra sagrada, mas na acusagdo dos motivos e nogoes
retoricas, presentes no discurso publico. No caso, se usado pelos clérigos, daquelas imagens
que instrumentalizam a mensagem biblica. Seu canto é palavra que denuncia.

Por este motivo, ela exalta qualquer fala combativa que ajuda a dissuadir e a desvelar
"as mentiras", presentes na comunicacdo. Quando Violeta Parra afirma que "gosta dos
estudantes™, esse enaltecimento ndo se refere apenas a seu espirito combativo e criativo, mas,
sobretudo, porgue eles dizem "com grande eloquéncia [...]/ que as indulgéncias vdo para o
mercado negro e sagrado” (Parra, 1976, p. 125). Audaciosamente, eles denunciam as mentiras
e os privilégios clericais. O estudante ndo é apenas palavra combativa. E palavra capaz de ser
constituida em discurso intransigente e objetivo. Esse € o sentido de "viva toda a ciéncia”
(Cangdo Ayudame Valentina). Embora sua musica consagre o dizer estudantil, nunca o
assume como totalmente seu. Essa mesma constatacdo pode ser realizada no mondlogo
angustiante com Valentina Terechkova — primeira cosmonauta soviética —, versos nos quais a
cantora pede que Ihe ajude a sustentar a palavra positiva da ciéncia como a Unica valida:

Ajuda-me, Valentina,
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ja que vocé voou longe;

diga-me uma vez por todas

que, 14 em cima, ndo existe tal manséo,

(que) amanha devera fundar,

0 homem com sua razdo (Cangdo Ayudame Valentina).

Em sintese, a metafora-denincia chega ao seu ultimo fundamento no clamor de uma
certeza superior, que jamais serd resolvida. A palavra-sagrada, embora ndo assumida
totalmente, permanece como horizonte final do cantar de Violeta Parra: como palavra
reconciliadora e igualitdria. Todavia e a0 mesmo tempo, a metafora-denincia permanece
hesitante na busca de um fundamento, imanente a qualquer discurso e de toda figura de
linguagem acerca do social. E aqui onde se observa a dilaceramento do eixo estudado, reflexo
de uma fissura mais profunda, residente na poesia popular.

O eixo da metéfora-enigma

Que palavra te diria,
que chegue a teu coragao;
com a for¢a que, ao enfermo,
leva a morte a sua voz,
reinando sobre o humano
e toda a criacao.

(Violeta Parra)

O eixo da metafora-dendncia ndo esgota todo o sentido da simbologia religiosa da
cantora popular. Na verdade, existe um grupo nada desprezivel de imagens, em alusdo a uma
linguagem surgida da experiéncia vivida por Violeta Parra, que pretende tornar-se o dialogo
com o divino. O impulso semantico ndo provém da promessa da igualdade ndo cumprida, mas
pela dor e tristeza, isto é, pelas pendrias de uma vida dura. No entanto, é imprescendivel
advertir que este eixo esta conectado com o anterior, por diversos motivos ja descritos. Ele se
beneficia do impulso seméantico do eixo anterior, sem perder, nessa contraposi¢do, uma
determinada autonomia.

A principio, a imagem proposta Violeta Parra € muito proxima a relacdo entre "o
divino" e "o humano", destacada pelo cristianismo. Deus € considerado como um Ser pessoal,
com quem se pode manter uma comunicagdo intima, através da oragdo. Ela nasce no seu
coragdo nos momentos dificies, na aflicdo, no desengano e na solidao:

Grande era meu esgotamento,

meu penar e minha solid&o.

Senhor, que barbaridade

Causar-me tanto tormento!

E teu o atrevimento,

responde o0 céu em sua altura,

ontem quiseste aventura,

hoje te vés arrependida,

melhor permanecer dormida

pra espantar a amargura (Parra, 1976, p. 202).
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Essa relacdo dialogica ndo surge apenas na aflicdo. Ela nasce também na oracédo
profunda e meditada do prazer e das alegrias. Neste caso, a palavra orante se faz grito de
louvor, hino.

E ao terminar a cancédo

em coro gritaram: Bravo!

entdo a Deus exalto

com todo meu coragéo (Parra, 1976, p. 208 e 52).

Todavia, na constituicdo de sua poesia, a amargura e a privacao sdo decisivas. Neste
interim, o dolor piora, a palavra sagrada torna-se ainda mais intransigente. Ela se associa a um
factum que deve ser cumprido:

... Dai-nos, Senhor, a paciéncia,

para cumprir este tempo [...]

cumpra-se 0 que esta escrito;

é o destino maldito,

e ndo ha nada mais para remoer (Parra, 1976, p. 89).

Este movimento dialdgico €, severamente, castigado no calvario da morte. Este livro
destaca somente a pergunta fundamental que embarga a poetisa: Por que Deus — Ser pessoal
que escuta suas criaturas — permite o mal, de modo mais especifico, a morte? A imagem mais
radical, que se defronta Violeta Parra em relacdo a esta Gltima questdo, trata da morte em seu
recinto permeado de sombras e, por contraposi¢édo, a luz e claridade provém do mundo da
vida.

Por isso, seu génio poético sugere essa imponente imagem da penumbra e das velas,
em suas décimas acerca da morte de Gabriela Mistral: sdo as velas dos viventes as que
permitiram que, a vaga imagem da poetisa chilena, ndo siga na obscuridade:

Hoje se chora no Chile,

por uma causa dolorosa:

Deus chamou a Deusa

a sua mansao tdo sublime;

de Sul a Norte se lastima,

todas as velas estdo acesas,

para iluminar Gabriela;

a sombra é o seu mundo,

com profundo sentimento,

eu Vos pego com minha (antiga) guitarra (Parra, 1976, p. 242).

Violeta Parra mantém seu didlogo-oracdo com o Ser divino. Todavia, evidencia-se que
a comunicagdo ndo é imediata ou direta. A "causa dolorosa"” é relatada e, somente ao final se
reza, mas "com profundo sentimento”. A morte, desta forma, ndo é apenas o abismo que
impede o dialogo com os seres queridos, mas aquilo que produz a obscuridade total, onde o
olhar ja ndo é mais possivel, salvo quando este mundo for iluminado. A alma permanece na
obscuridade e no siléncio.

As referéncias mais extraordinarias a este respeito sdo as explicitadas, com uma
profundidade existencial, quase filosofica, no Rim do Anjozinho. Sdo os que permanecem, 0S
enlutados, que séo obrigados a aceitar a auséncia de respostas a suas perguntas. Em uma
espera, que se torna expectativa, sdo formuladas as perguntas mais radicais: onde sua graca
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foi? Por que ele deixa cair seu corpo? N&o apenas a alma, de quem partiu, permanece
incomunicada, porque nGs mesmos queremos

buscar na altura,
a explicacao de sua morte,
prisioniera de seu timulo (Cancéo Rin de angelito).

A explicacio, expressdo do discurso inflexivel e objetivo, ndo satisfaz nosso desejo. E
preciso insistir, entdo, em um questionéario, cuja Unica resposta é o silencio. Esta é experiéncia
excessivamente paradoxal, que existe em relacdo ao mal:

N4o ha palavras no mundo,

para explicar a verdade;

nem talento, na verdade,

préa penetrar no profundo;

gue vento mais colérico,

gue chuva tao assustadora.

Quem me dé a explicagdo?

Apenas o sabio Salomao,

mas ele esta tdo distante (Verso Puerto Montt esta temblando).

O Deus cristdo, a respeito de quem se afirma que é palavra e didlogo, devolve as
perguntas em forma de eco. Ele permite escutar a ressonancia do préprio duvidar. Aqui ja ndo
existe mais sentido, muito menos promessa. Do vazio silencioso de um Cenario sem publico,
parece que a cantora assegura ndo haver muita distancia do logicismo, isto é, negar um
expectante ouvido pelo anquilamento da pergunta.

Em sintese, a palavra-enigma, igual a palavra-dendncia, ndo consegue nenhuma base
solida. Todavia, a diferenga do que ocorre no primeiro €ixo, ela ndo permanece hesitante entre
as duas posicdes, pois tende a nos lancar, por completo, para o desespero do clamor imanente,
Ou seja, ao grito angustiosamente profundo, mas sem resposta. Se, no eixo anterior, 0
desmascaramento do discurso manipulador constituia na superacdo do falar enganoso,
possibilitando um caminho de promessa, agora, ao contrario, o dizer permanece, na maior
parte das vezes, tolhido de um maior espaco de comunicacgdo trascendente.

A partir dos dois eixos, é possivel, certamente, concluir que o simbolismo religioso de
Violeta Parra possui uma extraordinaria riqueza semantica. As metaforas e as figuras poéticas
remetem, precisamente, a um universo significativo, estimulando e desafiando mais a tarefa
hermenéutica que, propriamente, o universo doador de respostas. As interrogacoes, inspiradas
pela sua poesia, sdo 0 melhor contributo que se pode obter. Na forma de sintese, nada melhor
que recapitular algumas destas perguntas.

Como foi salienado repetidas vezes, a metafora-dendncia se articula no interior de dois
movimentos semanticos: por uma parte, recolhe e revaloriza a palavra e as Escrituras
Sagradas e, por outra, se sitla na perspectiva de desarticular o discurso clerical. Os dois
movimentos ndo podem ser jamais resolvidos em uma sintese, muito menos no predominio de
um sobre o outro. Entre eles, existe uma permanente tenséo.

Na minha opinido, a dificuldade € inerente a poesia religiosa de Violeta Parra,
exemplo magnifico de algo semelhante ao que ocorre na poesia religiosa popular. Na medida
em que a metafora-denuncia destaca, principalmente, a imagem sensivel, sua linguagem de
denuncia combate apenas as instrumentalizacbes da linguagem, que se afiguram
simplesmente retoricas. No entanto, nela ndo se encontra referéncias a respeito de outras
linguagens publicas, as quais s&o, sem duvida, tdo sofisticas e falazes como o é, ndo poucas
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vezes, o discurso social de muitos clérigos.

Ao ndo considerar, de modo geral, a relacdo entre linguagem e poder, a metafora-
denuncia atinge o alvo, sendo sébia na sua perspectiva critica da sofistica religiosa. Todavia,
ela ndo consegue mostrar as conexdes com outros discursos retoricos. Ha, sem duavidas,
alusbes a retdrica politiqueira, mas ndo possuem a forca da critica do discurso clerical.
Existem também algumas referéncias ao discurso cientifico, que permanecem, no entanto,
reduzidas a meras indicacdes. Esse € o ponto, onde o simbolismo religioso de Parra se
evidencia em seu aspecto mais limitante e, inclusive, onde prevalece uma anéalise de outra
natureza. A metafora-dendncia necessitaria, pois, de um novo delineamento, no qual ela se
vincule tanto com a multiplicidade de discursos como com as fun¢Ges em sofismos da
linguagem publica. Com isso, ela poderia apreender a linguagem em todos os seus niveis de
expressao. Esse é o ponto chave onde se encontra, na minha opinido, um dos desafios mais
importantes da hermenéutica da critica social, presente na poesia religiosa popular.

A metéfora-enigma, como foi mostrado, diz respeito a comunicacdo mais existencial,
sugerida em alguns poemas e cancBes. A comunicacdo € entendida tanto no seu sentido
redutivamente humano como na sua abertura a algo extra-humano. O enigma, presente na
poesia religiosa da folclorista, € mais relevante quando se trata de perscrutar o mistério da
existéncia finita, questdo seduziu os seres humanos e cuja expressao, por antonomasia, ficou
plasmada no religioso.

Neste aspecto, o simbolismo inerente aos versos apresenta menos forca semantica
daquela que a metafora-dendncia comporta. O simbolismo religioso se debilita na medida em
gue a poesia da cantora se reverte sobre si mesma e tende a seu auto-aniquilamento. Em sua
ultima fase, a metafora-enigma quase ndo envolve dialogo. Essa é uma conclusdo
perfeitamente plausivel. De certa maneira, € um soliléquio profundissimo, mas no qual nao
existe nenhum lugar para um Interlocutor que fala e, muito menos, que responda ao nosso
clamor.

Os dois eixos metaféricos proporcionam a espinha dorsal da poesia religiosa de
Violeta Parra. Embora o segundo siga um movimento semantico parecido ao primeiro, ndo
perde jamais sua especificidade. Apesar do nexo entre ambos ndo aparecer explicito na obra
poética examinada, ele se encontra permanentemente suposto. As relacdes sociais, que
encobrem e dissimulam o discurso sofistico, ndo sdo indiferentes a cantora. Na verdade, eles
s&o profundamente “comovedores” e ™impactantes”. E pra ndo sentir — afirma em Ao centro
da injustica — a agulha desta dor (que) deixou minha voz em uma noite estrelada. Se seu canto
e sua poesia religiosa assumem, as vezes, uma dimensdo tdo contestatoria, € porque
respondem sempre a um olhar que interpela.

O simbolismo religioso de Violeta Parra € uma critica mordaz a utilizacdo politica do
imaginario religioso cristdio. Em palavras mais especulativas, se poderia destacar que a
questdo filosofica mais importante, aqui delineada, esta em saber se o simbolismo se torna
apurado em contato com a cultura historica e a instituicdo eclesial. No fundo, a questdo é
saber se o simbolismo religioso, em um marco discursivo beligerante, pode ser desvinculado
da necessaria critica ideoldgica.
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4. O SENTIDO RELIGIOSO NOS CANTORES AO DIVINO.
ESTUDO SOBRE O TEMA DE LOURDES

A mensagem de Lourdes ndo é uma simples colecdo de palavras; é
um conjunto de atos e acontecimentos carregados de significagéo...
Certamente, as palavras sdo o elemento mais formal desse conjunto,
mas elas encontram seu sentido pleno apenas no contexto historico
total.

(Laurentin, 1964, VI, 275).

O tema “a” ou “por” Lourdes tornou-se constante no Canto ao Divino, desde o
primeiro encontro de poetas camponeses, realizado em 4 de fevereiro de 1978, no Santuéario
de Lourdes de Santiago. Os encontros continuaram realizando-se, ano ap6s ano, sob a direcdo
da Equipe Pastoral de Lourdes e do sacerdote Miguel Jorda. Esses encontros costuma reunir
um numero consideradvel de Cantores ao Divino. Sdo aproximadamente 70 poetas, de
diferentes localidades da zona central do Chile, reunidos em Vigilia, no primeiro sadbado de
fevereiro, para "orar" e "celebrar", através de suas décimas, a Mée imaculada.

Esse capitulo procura apresentar, de modo sistematico, a poesia desses cantores, cujo
marco interpretativo respeita a intencionalidade, explicitamente religiosa, dos encontros.
Trata-se também de uma versdo corrigida e atualizada de um documento de trabalho,
realizado ha alguns anos, para a Equipe Pastoral de Lourdes.*

O tema a ou “por Lourdes” é bastante significativo, pois, segundo as pesquisas, €
desconhecido na poesia tradicional ao divino. Trata-se, efetivamente, de um tema que
nasceria, na forma sistematica, a partir de encontros de poetas populares, ocorridos no final da
década dos 70. No entanto, é necessario reconhecer que, o tema “por Lourdes”, surge no
interior de uma tradicdo mariana de grande relevancia na poesia ao divino. Sem duvidas, ele
retrocede as origens hispanicas: "Muitos anos antes do dogma da Imaculada Conceigdo ser
definido — afirma P. Jorda —, ja se rezava, na Espanha, a oracéo 'Bendita seja tua pureza' e esta
oracgdo €, simplesmente, uma décima” (Jorda, 1985, p. 32).18 O interesse pela poesia ao divino
de Lourdes permite captar a "leitura”, realizada pelos poetas populares, da histéria de Lourdes
e, a0 mesmo tempo, pensar a articulagdo de um sentido religioso autenticamente vinculado

7 Parte das décimas religiosas "a" ou por Lourdes" foi publicada — ao redor de 30 poesias — na Revista El Eco de
Lourdes (Cf. nimero 895, de 1978, ao nimero 970, de 1990). S&o, precisamente, esses Versos que serdo
analisados e interpretados. Sdo citados o nome do poeta, a localidade na qual habita e o nimero da estrofe. O
estudo historico indicado, a respeito do surgimento da devogdo da Virgem de Lourdes em Santiago, é o artigo de
Aliaga e Osorio (1983, p. 27-39).

Bcf A oracdo espanola tradicional do século XVI: Bendita seja tu pureza/ e eternamente o seja,/ pois Deus
como um todo é recriado/ de tal beleza graciosa/ A Ti, princesa celeste/ Virgem Santa, Maria,/ Eu te ofereco a
partir de hoje/ alma, vida e coracdo;/ Tenha compaixdo de mim/ ndo me abandone, Mae minha.
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com a tradicdo cultural campesina.

De todos os modos, 0s versos por Lourdes requerem ser estudados desde a analise que
dé conta da dimensdo poético-religiosa, a qual exige pensar a poesia ao divino, em sua
especificidade de linguagem religiosa, concernente a uma experiéncia de fé. Enquanto poesia
religiosa, que se apropria de um relato religioso, nossa perspectiva mostra tanto o aspecto
literario e lingliistico dos versos, como sua vinculagdo com a experiéncia de crer.’® Neste
sentido, pensamos que a poesia ao divino “por Lourdes” recolhe o sentido das palavras de
Laurentin, situadas no exordio.

A poesia religiosa a Lourdes, assim como a décima ao divino, ndo pode ser
compreendida, de modo algum, a sobra de critérios exclusivamente poéticos. Ela esta
enraizada em uma experiéncia fideista de Deus e do mundo, plasmada em uma tradicdo bem
delineada. A insisténcia nesse aspecto nos vincula com o fato principal da viséo religiosa da
joven Bernadette Soubirous, isto é, ndo apenas com palavras que expressam um dialogo
excepcional, somente escutado pela vidente, mas de um testemunho que narra uma série de
eventos, com profunda significacao religiosa para todos os crentes.

O poeta camponés e sua tradicao religiosa

O tema a Lourdes, assim como os outros temas religiosos do canto ao divino, ndo pode
ser compreendido sendo dentro da tradicdo cristd do poeta camponés, que comporta um
conjunto de caracteristicas simbolicas a respeito de Deus, de Jesus Cristo, da Virgem e do
povo de Deus:

Virgem pura, abre meus labios
para cantar-te com fé,

em vim, novamente,

visitar teu santuério.
Venerar-te é necessario,
porque vocé é tdo bondosa;
Virgem bendita e gloriosa,
Mae de meu Deus divino,
ampara o cristianismo,

Estrela branca luminosa.
(Miguel Galleguillos, Santiago, A Lourdes, saudagéo).

Mais que isso, é possivel asseverar que, um consideravel nimero das representacdes
religiosas dos poetas populares, se apdia em uma leitura das Escrituras Sagradas, entregue
pelos evangelizadores historicos ao campesinato chileno ou, ainda, pela leitura direta dos
textos sagrados. Deste modo, junto ao modelo meticuloso de composicdo (dimensédo
estritamente vinculada a versificacdo), encontra-se uma meditacdo crente, que busca a
reapropriacdo existencial do sentido da Escritura (dimensdo ligada a interpretacéo da fé).

Esta reflex@o, sobre a poesia religiosa, esta em consonancia com a reflexao teoldgica
do mistério de Lourdes. Como destaca Laurentin, a mensagem de Lourdes ndo pode jamais
ser resolvida atraves da mera "colecdo de palavras”, mas em um conjunto de "atos e
acontecimentos, carregados de significacdo" (Laurentin, 1964, VI, p. 257). A tradigdo poética

19 Qutras aproximacdes poético-narrativas a este respeito ndo foram consideradas. Este seria o caso dos Apuntes
de Viaje, de Zola, que tem como titulo Lourdes (1894); a novela do escritor Werfel, Das Lied von Bernadette
(1942), bem como o ensaio antropoldgico de Montecinos, Madres e huachos (1991), especialmente p. 85 ss.
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crista, na qual é interpretado o relato das apari¢des de Lourdes, € um bom exemplo da tese a
ser demostrada. E nesta tradigio onde seréa possivel dirimir o dominio da fabulagio poética ou
novelesca, inspirada, exclusivamente, nos criterios estéticos ou em outros.? Dai, entdo, a
criacdo poética que, surge no horizonte de uma pré-compreensdo cristd do sentido.

Acontecimento historico e liberdade poética

A poesia a Lourdes se caracteriza por um numero definido de tracos literarios e
retdricos, comuns na poesia ao divino em geral, ja descritos em outros trabalhos.?* O primeiro
aspecto, em destaque nos diferentes versos estudados, é a liberdade com que o poeta se refere
aos acontecimentos da Gruta de Massabielle. O cantor ao divino ndo tem nenhuna dificuldade
em introduzir elementos, que ndo estdo expressamente indicados nas apari¢des, no sentido de
realcar determinadas acGes. 1sso pode ser lido nestes versos:

Um fulgor daquela colina,
bastante agradavel e suave saia,
talvez se estrela seria,

ou da lua um claréo.

Muitas vezes estava la para vé-lo,
o olhava nessa rocha,

sentada na relva,

sonhando sonhos de harmonia;
foi florescendo inocéncia

e eternamente assim seja.
(Carmen Lopez, Melipilla, Lourdes, I1).

Ou, entdo, em outro verso:

Pouco a pouco foi se aclarando,
uma figura foi aparecendo;
com uma cara de lua,

que parecia estar falando.
(Idem, 111 a).

As imagens, que o0 poeta propde nestes versos, ndo distorcem o profundo sentido do
aparecimento. Ele o torna mais impactante, dando uma grande forca estética. No caso citado,
a imagem faz alusdo ao momento da primeira aparicdo, dando énfase que a luz, no comeco
difusa, foi paulatinamente tomando forma. E claro que, a metafora indicada, deseja destacar
que o fato é inusitado e, aos olhos da vidente, pouco a pouco a luminosidade adquiriu a forma
de uma "dama vestida de branco".

Atraves de diferentes figuras retoricas, as diferentes comparagGes, Nnos versos
analisados, conduzem a ressaltar determinados episddios das aparicdes. O destaque, por
exemplo, é o lugar da aparicdo, chegando a possuir o grau superlativo de beleza e claridade:

20 Cf. a excelente andlise de Jakobson e Bogatyrev, no artigo Die Folklore als eine besondere Form des
Schaffens, publicado em 1973.
2L A andlise destas caracteristicas pode ser lida no trabalho de Arias (1979), em particular p. 202-206.
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[...]. uma bela luzinha,

gue se viu tdo luminosa;

sendo a mais valiosa,

da beleza que encerra,

aos seres da terra,

acolhe, Mée piedosa.

(Arnoldo Madariaga, Chacarilla, Lourdes, I b).

Ou também:

Na gruta divina,
mais resplandecente que o sol.
(Idem.)

O poeta imagina que todos os elementos ligados ao aparecimento sdo transfigurados
em um espectaculo de harmonia, de beleza e de um sentido estético profundisimo, mas, em
todo momento, incorporado a uma economia religiosa:

Foi tdo grande esta harmonia,
ao ver tua linda figura,=
vestida com espuma branca,
teu cinturdo cor celeste;
nos trazes um grande consolo,
com tua linda vestimenta.
(Luis Ibarra, Cocalan, Pour Lourdes, Il b).

Os nomes atribuidos a virgem

A abundancia das figuras retdricas chega a mais alta expressdo nos nomes atribuidos a
Virgem. Em geral, sdo numerosos. A maior parte deles, pode ser dividida em dois grandes
grupos. O primeiro faz referéncia a maternidade (“Maria, Mae de Cristo" e, por extensao, Mae
de todos os homens). O segundo faz mencéo a seu imaculado nascimento (ela € a Imaculada).
Existem, todavia, poucas alusfes ao rol de intercessora ou mediadora diante de Deus. As
metaforas sdo, frequentemente, forjadas em relagdo a elementos da natureza, bem conhecidos
pelos poetas camponeses. Com estes diferentes nomes, construimos o seguinte quadro:
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TABELA 1 — Nomes mais comuns atribuidos a Nossa Senhora

Virgem Papel Maternal Papel intercessor Figuras
Maria Mée de Deus Virgem medianeira Estrela da manhd
Virgem Imaculada M@e de Cristo Doce medianeira Pomba branca bonita
Virgem Santa e bendita M@e piedosa Virgem Santa Estrela brilhante

Milagrosa
Virgem Santa de Lourdes M@e carinhosa Espelho da lua brilhante
Virgem de Lourdes Bendita Mae celestial Belo bosque frondoso
Méae do Verdadeiro Estrela resplandecente

Nossa Mée Imaculada donzela | Santa Mée ternura Pérola da boa escolha
Divina e Santa mulher Mae Santa Imaculada Flor da beleza

A arquitetura retorica pode alcancar, a maxima sofisticacdo, na confecdo de décimas
sob a forma de um conjunto de ladainhas. N&o registramos todas as invocacgdes, pois 0
esquema anterior deixaria desproporcional a ultima coluna. A modo de ilustracdo, pode-se
citar a seguinte poesia:

Vocé ¢ a estrela mais divina
Voceé é a beleza dos cantores;
Vocé é o templo mais divino
Vocé é a Mae das Dores.

Vocé é o diamante mais fino
Vocé é o astro luminoso

Vocé é o farol de fulgor

\océ é a joia mais preciosa

Vocé é a estrela do mundo

Vocé é a Rainha de meus amores.
(Moisés Rojas, Rinconada de Manantiales, Lourdes, I).

O poeta e a Virgem em dialogo

A questdo mais importante, emergente dessas metaforas “nominais”, ndo se desenha,
propriamente, no nivel de sua diversidade, mas no &mbito de um dialogo religioso entre a
Virgem e o0 poeta. Na maior parte dos casos, ele se expressa na saudacdo, em geral
incorporado na primeira decima. Esta comunicagédo pessoal e intima, auténtica oracao, se abre
a relacdo inter-pessoal, quando se considera a relagdo — no caso, bastante complexa e
problematica — do poeta camponés, com seu auditdrio. Isso sera tratado, brevemente, nas
conclusBes. A saudagdo mencionada arraiga uma formalidade poética muito precisa: a
reiteracdo dos pronomes possessivos, que permitem situar a individualidade tanto do autor da
décima como a da Virgem:
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Com humildade e atencdo,
e musicas de harmonia,
para celebrar teu dia,

eu canto essa oracao.

E tanta minha devogéo,

¢ imenso meu sentir,

com que te quero servir,

a ti, Virgem Medianeira,

a teu reino mundo afora,
que acolha quem quiser.
(Manuel Gallardo, Aculeo, Lourdes, II).

Ou, entdo, como destaca outro cantor:

Virgem Santa de Lourdes,

eu vim para a tua presenca,
para implorar tua misericérdia;
que teu brilho me ilumine.
Tua gratiddo me confunde,
Rainha e Senhora do céu,
Gostaria, através de voceé,
pedir ao Nosso Senhor,

gue torne mais suave a dor,

de meus irmaos chilenos.
(Rodemil Jerez, Aculeo, Lourdes, saudacéo).?

O espirito de oragdo, expressdo de uma pré-compreensdo crista do mundo, trata, como
regra intrinseca, a construcdo das décimas, e as sitla para além da fronteira da criacdo poética,
oriunda de simples motivagdes artisticas. A décima a Lourdes ndo é a mera copia de um relato
religioso. Ela é a leitura religiosa de palavras e acontecimentos religiosos. Neste sentido, ha
um prolongamento do sentido originario da revelacdo misteriosa da Virgem, a uma
camponesa dos Pirineus, no mesmo sentido que forma parte da experiéncia crente de um
grupo de camponeses do Vale Central do Chile. Ao destacar o caracter camponés das duas
experiéncias religiosas, deseja-se explicitar a constatacdo sdcio-historica e, em nenhum caso,
sustentar a explicacdo da continuidade religiosa dessas experiéncias.

O canto como oracao de intercessao

Como foi salientado repetidas vezes, os versos estudados ndo podem estar
desvinculados do espirito de oracéo, no qual eles surgem. A importancia da oracdo destaca
uma das caracteristicas particulares do fenémeno religioso, nascido nos Pirineus franceses.
Neste sentido, o primeiro interpelado, atrravés do relato das apari¢Ges, € 0 préprio poeta.
Essa é a base da qual surge toda a "leitura” do relato de Lourdes, pelos cantores estudados.

22 Arias torna explicito este nexo: "O uso de tanto pronome possessivo tenta introduzir o sucesso nos
desdobramentos intimos do ser humano que estd escutando: afirma a relacdo pessoal, intima e sentimental™
(1979, p. 205. A andlise sobre 0 uso de pronomes possessivos na linguagem religiosa em Ladriere (1984, p. 59
ss).
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Deste modo, a histéria das aparicbes ndo se mostra jamais como um relato de tipo
trovadoresco, menos ainda como algo estranho ao poeta. Através de sua musica-oracao, 0
cantor destaca o aspecto constitutivo da mensagem da Virgem Imaculada a Bernadette:
oracdo em vistas a conversao. A saudacdo tradicional se transforma, em muitos "fundaos”,
em uma lamentosa oracdo a Virgem:

Virgemzinha de Lourdes,

aqui eu venho cantar

e aqui venho implorar,

tdo santissima Mae.

Com lagrimas de sangue,
Peco-lhe que me dés misericérdia.
Virgem cheia de humildade,

Voceé nos da a ternura,

e a todas as criaturas,

a Gloria é uma cidade.

(Augusto Cornejo, os Hornos, Lourdes, ).

A oracdo do cantor ao divino ndo é uma oracdo, exclusivamente, intimista. Ela se
insere em um contexto muito mais amplo: a oracdo de um povo sofredor.

A poesia a Lourdes é, em um primeiro momento, o encontro fervoroso de um crente
com Deus e, no segundo, o didlogo de um crente que pede por todos os homens, em especial
aos que, individual e socialmente, sofrem:

Eu vim para saudar-te,

na tu misteriosa Gruta;

e com uma fé absoluta,

a teus pés estou ajoelhado;

teu chamado eu recebi,

teu fervoroso adorador,

e faco meu clamor

a minha patria dolorida.

(Domingo Pontigo, San Pedro, Lourdes, ).

O poeta ndo se encerra em um didlogo vertical com o sagrado. Pelo contrario, parece
que sua poesia-oracao € fruto celebrativo de uma representatividade do humano, assumida por
ele, elevada no louvor ou na prece ao mistério divino. A oragdo do poeta camponés é integral,
analizada de qualquer perspectiva. Ela envolve todos os homens e a todo o homem. Nesta
medida, pode-se afirmar que ela est, profundamente entroncada, com a oragdo que emerge
desde Lourdes.

Dimensao social do canto ao divino

A oracdo apresenta a permanente preocupacdo pelo sofrimento humano e, em
particular, pela miséria. Sem lugar a davidas, a pobreza, em que vivem os cantores, € um solo
fecundo para o surgimento dessas preocupacées. No entanto, é possivel atrever-se a pensar em
uma razdo mais profunda, que lanca suas raizes na pré-compreensao especifica do cantor.
Como foi salientado anteriormente, o canto ao divino por Lourdes nunca peca por
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"celestialismo”. Ele transmite uma série de reflexdes morais, econdmicas e politicas. Com
efeito, os recursos simbolicos da tradicdo cristd campesina, como a de toda a tradicdo
religiosa que ndo se fossiliza, assumem, de modo integro, o religioso e 0 "mundano”. 1sso
permite captar, intuitivamente, no caso desses cantores, as injusticas e opressdes sociais e
culturais. A histdria critica de Laurentin oferece muitos dados a respeito da captacdo ingénua
de Bernadette e dos prejuizos e praticas opressivos da sociedade francesa do século XI1X.%

A énfase de alguns dos cantores na injustica e na miséria, que se vincula com um tema
biblico por exceléncia, retoma seu vigor no relato de uma vidente, que viveu no meio de
grande austeridade, encontrando eco, pois, em um terreno que forma parte da experiéncia
histérica do cantor (Salinas, 1985). O poeta camponés se sente bastante proximo a
protagonista das apari¢des. Ele percebe que ndo € possivel entrar em comunica¢do com Deus,
caso nao haja simplicidade e humildade, para apreender uma mensagem, que sO pode ser
escutada onde ndo ha orgulho: condi¢do vivida por antonomasia por Bernadette. Em um dos
versos, chega-se a sustentar que foi, justamente, essa condicdo de pobreza que a tornou
agradavel diante de Deus:

Me dizem que Bernardete
era uma menina brincalhona
e, por causa de sua pobreza,
era grande o seu sofrimento.
A Virgem viu sua pendria

e, por ser pobre, a escolheu
e até Ihe apareceu

as margens de um riacho;
era um onze de fevereiro
gue, com seus olhos, a viu.
(Olegario Méndez, Isla de Maipo, Lourdes, I).

E a partir dessa compreensdo crente, deve-se, pois, entender os versos, que dio
destaque, a situacdo social de Chile. O cantor, qual profeta, denuncia, com toda a forca de sua
oracdo, as situacGes que produzem dor e miséria, 0s quais negam o projeto de Deus aos
homens. Por isso, a Virgem se conclama:

Nossa Mée Imaculada,

te suplico com fervor;

Ouvi agora o clamor

de minha pétria esperancosa.
Que Deus volte o seu olhar,
aos pobres e humilhados,
com sede e famintos;

mal conseguem o péo;

hoje venho te implorar,

por este Chile angustiado.
(Domingo Pontigo, San Pedro, Lourdes 2, 1).

23 A esse respeito, nota-se a miopia das classes ilustradas em aceitar que a Virgem falava com a jovem
campesina no idioma patois: "Foi perguntado a Bernadette, como a Santa Virgem havia conseguido falar-lhe,
como ela o pretendia, em uma lingua tdo indigna, como o patois. Ela respondeu que era porque o sabia falar. A
Santa Virgem devia sabé-lo ainda melhor. Por outro lado, a Santa Virgem sabia falar todas as linguas"
(Laurentin, 1962, 111, p. 233).
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Deste modo, a dendncia do cantor camponés é um apelo doloroso pelos sofrimentos do
povo, diante da enganosa manipulagcdo do universo sagrado, para um fim proselitista. Se o
poeta expde tal problematica, é porque ele possui a confianca plena em Deus e na Virgem. Ele
sabe que "olha", com especial carinho, aos que tém mais necessidade, aos que padecem
enfermidades, injusticas e de todos os males morais. O cantor percebe que o mistério da
Virgem in-maculada, manifestado em Lourdes, passa pelo reconhecimento de todos os males
que nos "mancham" e que nos desintegram como individuos e enquanto povos. E em Deus, e
no seu mistério, onde é possivel encontrar compreensdo a respeito do que escandaliza o
homem: o mal. Por isso, 0 verso destaca esta subordinacdo do mal a misericérdia divina:

Cegos, coxos e paraliticos
peregrinam sem cessar,
até o teu sagrado altar,
em busca de algum alivio
e retornam agradecidos,
com uma alegria sem igual;
e livra-nos do mal,
da a todos a melhoria;
eu suplico neste dia,
teu carinho maternal.
(N. N., Lourdes, I1I)

Mariologia catdlica e popular

Os versos a ou “por Lourdes”, ora estudados, mostram que a "leitura”, operada pelos
poetas camponeses, ocorre no interior da tradicdo religiosa catolica. As apari¢des situam-se,
permanentemente, na relacdo com Deus, a Cristo e as Escrituras. Mas elas ndo aparecem
nunca como uma “revelacdo extraordinaria”, capaz de suprimir os objetos de fé do
cristianismo. Pelo contrério, elas reafirmam e fundamentam a economia da salvacdo. A
Virgem proclama uma mensagem que realca o Unico e o verdadeiro Deus. Ela é enviada em
um momento determinado da histéria humana, porque Deus deseja indicar, concretamente, as
exigéncias que permitem uma conversad mais radical. A Virgem, neste contexto, é enviada
por Ele:

Finalmente, minha amada pétria,
Flor entre todas as flores;

vou cantar minhas stplicas

a Maria Imaculada.

Em Lourdes foi proclamada,
pelo Divino Criador,

para arrulhar com seu amor,

aos agricultores pobres;

com meu verso ao divino,

louvo a Mée de Deus.
(Domingo Pontigo, Lourdes, V).

Isso também pode ser expresso do seguinte modo:

O proprio Deus me mandou
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e a terra me enviou,

como pomba eu cheguei,

para aliviar os enfermos;

sou enviada do Eterno,

neste lugar sagrado.

(Roberto Peralta, San Pedro, Lourdes, 111 b).

Para o cantor ao divino, no entanto, ndo basta frisar a relacdo hierarquica, existente
entre a Virgem e Deus, pois é necessario referir, de modo mais concreto ainda, que até mesmo
o lugar foi escolhido por Ele:

Por sua infinita ternura

venho celebrar-te.

E t&o lindo o lugar,

que o Infinito elegeu

e a teu Santuéario bendito,
entre quem quiser entrar.
(Manuel Gallardo, Lourdes, | b).

Nessa mesma dire¢do, ha outras duas estrofes:

A Lourdes da Franca, um dia

Nosso Senhor te mandou.

Bernardete te encontrou,

nas rochas que ai havia.
(Idem., 111 a).

No entanto, a Virgem Maria aparece, de modo especial no canto ao divino, como a
Mée do proprio Filho de Deus. Essa é a prova do cristocentrismo da tradicdo, na qual surge o
poeta. Tal cristocentrismo foi bem definido no artigo de Maximino Arias. Os versos a
continuacdo ilustram, perfeitamente, essa ideia:

Virgem Santa milagrosa

te satido com minha voz

ja que ao Filho de Deus

foste mae carinhosa.

(Roberto Peralta, Por Lourdes, 11 a).

Ou, ainda:

Ao final Ihe disse Maria:

eu sou a Mae de Cristo

e 0s homens eu vi

afastarem-se de seu guia.

(Carmen Lopez, Por Lourdes, V a).

A promessa da Virgem a Bernadete, de "ndo fazé-la feliz neste mundo"”, estd
relacionada com a paixao de Jesus Cristo:

A Virgem Imaculada,

69



para seu gosto e prazer

disse: logo sera

a gléria conduzida.

Bernardete de joelhos

rezava-Lhe com fervor

e a VVirgem com amor

Lhe disse: seras feliz,

mas antes vai sofrer

como sofreu o Redentor.

(Lazaro Salgado, Santiago, A Lourdes, XV).

A ligacdo do mistério pascal com o sofrimento — que também constata Scannone —
esta, perfeitamente, explicita nas décimas por Lourdes (Scannone, 1976, p. 272).

Para terminar esta explicitacdo, a respeito do caracter cristdo da tradigcdo, na qual surge
a poesia ao divino a Lourdes, pode-se assegurar, sem vacilos, que a Virgem nao aparece, de
modo algum, como uma grandeza desproporcional. Ela aparece na relagéo estreita com Deus
Pai e Deus Filho. E possivel ver, com claridade que, inclusive, os distintos nomes que ela tem
— de acordo com a histdria de diferentes povos e culturas —, ndo aparecem para o cantor, pois,
enquanto simples invocacgdes, remetem a mesma pessoa. Para 0 poeta, a oracdo a Virgem de
Lourdes ndo aparece mais significativa do que aquela que ele mesmo dirige a outra das
invocagdes marianas:

Partiste sem ceriménia

a este solo sagrado,

e a Virgem do Carmelo

te preparou um aposento.

(Manuel Gallardo, A Lourdes, 111 a).

A localizacdo geografica das apari¢cGes ndo passa inadvertida para o cantor. Ele possui
um apego muito intimo com sua terra. Dali, entdo, a relacdo de proximidade e distanciamento
passa a ser importantisima, para a compreensao de alguns contetidos dos versos:

Mae Santa Imaculada,

apesar da distancia,

aqui no Chile como na Franga,
de todos és homenageada.
(Lazaro Salgado, Lourdes, XVI).

Para o poeta, é evidente que, se a Virgem "chegou™ ao Chile, é porque ela mesma tinha
0 desejo de amparar o povo chileno:

Igual a pomba mensageira,
que ao mundo traz a paz,
ao Chile quiz chegar,
esta Virgem medianeira.
Cruzou mar e cordilheira,
em busca deste lugar
e formou seu abrigo
entre todos os chilenos;
e neste local de sonhos,
hoje venho te visitar.
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(N. N., A Lourdes, V).

Isso ndo implica, de forma alguma, desconhecimento sobre os instrumentos que ela
usou para propagar sua mensagem:

Eu ndo dou qualquer trégua

cantando com elegéncia,

apesar da distancia,

chegou a este Chile querido:

os Padres a trouxeram

dos jardins da Franca.

(Amoldo Madariaga, A Lourdes, V b).

Com esta longa explicitacdo, a respeito do carécter cristdo da tradicdo campesina, foi
possivel ilustrar, através de numerosas décimas, o tipo de leitura que os poetas camponeses
realizam do relato de Lourdes.

Ao longo das diferentes décimas analisadas, fica claro que, a articulagdo de um novo
sentido no canto ao divino, ocorre em articulacdo a construcdo poética de enorme riqueza, de
forma a permitir reprojetar os contetdos da fé. Ela é uma poesia definida por uma tradigdo
vigorosa e atual. O poeta se sente dependente de uma "Tradicdo e de tradi¢bes”, mas sem
complexos repetitivos. Ele "é fiel e livre", afirma Maximino Arias Arias (1979, p. 210-211).
Tal vigor provém de um sentido religioso, permanentemente re-apropriado, a partir da
tradigdo catolica, e re-criado no contexto de uma cultura campesina.

O sentido da experiéncia religiosa das apari¢des de Lourdes assume, na poesia ao
divino, aspectos inéditos. Quem sabe esses poetas respondam, positivamente, ao desejo de
Bernadete, que dizia em seu leito de morte: "Quanto mais simples se escreva, melhor serd"
(Laurentin, 1979, p. 247). A poesia por Lourdes ndo é ingénua, nem ornamental. Ela é
produto de um esforco poético-religioso para mostrar o sentido religioso, o qual jamais pode
ser totalmente dominado, pois foge de nds. Embora poesia simples, ndo esta isenta de
refinamento estético. Ela permite responder, através da criacdo de um sentido, a sobriedade de
um didlogo misterioso entre o sagrado e o humano. A poesia ao divino por Lourdes e, em
geral, o canto ao divino desenham um desafio importante aos que se preocupam pela
inculturacdo da fé. Na verdade, estes versos representam uma auténtica poesia religiosa, no
marco mais estrito de uma tradicdo cultural especifica. Eles sugerem que a inculturacdo da fé
ndo é uma propagagdo, nem a transmisdo de um sentido sempre univoco. No fundo, ele é
plenamente metafdrico, isto €, que apenas pode ser apreendido a partir da linguagem religiosa
de uma tradicéo crente, e jamais a partir de um ponto zero.
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5. AS INOVACOES RELIGIOSAS DO UNIVERSO
MAPUCHE

Introducao

Os capitulos anteriores detiveram-se no estudo das diferentes reformulagdes
concernentes aos simbolos religiosos nas culturas camponesas e populares. Este capitulo e os
dois préximos se centram no esboco da interpretacdo semantica de alguns eixos fundamentais
do universo religioso Mapuche. Nesse sentido, é possivel afirmar que a re-construcdo e a
interpretacdo dos imagindrios étnicos foi reiniciado, sistematicamente, nas Gltimas décadas.
Isso se deve ao surgimento de novas metodologias antropologicas, que enfatizam o papel
importante das estruturas simbdlicas. Elas incluem um "trabalho tedrico™ preocupado em
recolher as tradi¢Ges e interpretacdes nativas. A partir de varios estudos de religido mapuche,
é possivel reconhecer a importancia do simbolismo Mapuche, pois esta presente nos grandes e
pequenos cerimoniais. Tal simbolismo consiste em um conjunto de crencas e rituais sagrados,
e esta presente na maioria dos momentos da vida quotidiana e na linguagem nativa
(mapudungun). O simbolismo Mapuche é bastante complexo, porque ele apresenta uma
grande multiplicidade de formas de expressdo, como as hierofanias, os mitos, os rituais, 0s
gestos, a musica, a danca etc. Em muitos casos, ele demonstrou sentidos profundamente
enigmaticos para os estrangeiros (winkas). Por isso, a tentativa € uma aproximacdo, com base
em algumas ressonancias semanticas, encontradas em muitos destes simbolos estudados.

No entanto, apesar dos consideraveis esforcos de antrop6logos, etno-historiadores e
etno-linguistas, com o fim de destacar a complexidade do universo semantico, pode-se
afirmar que ainda predominam, na abordagem dos chilenos, muitos estereétipos sobre a
religido Mapuche. Eles séo produtos da forte heranga de estudos positivistas do final do
século XIX e inicio do século XX. A intencdo nao €, entdo, explicar o universo religioso
mapuche, mas delinear a compreensdo de alguns eixos semanticas da religido nativa. Na
verdade, a compreensdao da simbologia Mapuche é realizada a partir de uma estrutura
interpretativa, que ndo corresponde, estritamente, aos sujeitos mapuches que manipulam as
chaves interpretativas da cultura, cujo estudo e especifico dos antropdlogos. Por isso, a
interpretacdo situa-se em um terreno meta-discursivo e sua natureza é, portanto, especulativa.

Esta preocupacgdo hermenéutica pela linguagem nativa, pelos conhecimentos aborigenes
e pelas praticas regionais permite destacar as mudancas, que os simbolos da religido
tradicional sofreram, em contato com diferentes tradicbes e com o imaginario cristdo no
século passado. Como aparece em muitos trabalhos atuais, o cristianismo é uma parte
integrante do imaginario religioso Mapuche, ndo na forma de um elemento externo, mas como
um aspecto que passou a fazer parte de um “imaginario sincrético”. Isso se deve a uma série
de operagdes, relacionadas a transformacdo interpretativa dos simbolos e ritos cristdos, no
ambito de sua perspectiva cultural. Por isso, nos interessa expor esta produtividade semantica.

A re-interpretagdo simbdlica do cristianismo é poética, mas pode estar ligada a
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diferentes estratégias e praticas historicas que, no século XX, as comunidades indigenas
tiveram em relacdo a influéncia do cristianismo, embora, para alguns estudiosos, isso pode ser
rastreado desde muito antes. Sem duvida, a diversidade, encontrada em muitas comunidades
mapuches atuais, demana por repensar, criticamente, a no¢do ideoldgica predominante em
amplos segmentos da sociedade dominante. De modo geral, esses setores ainda se referem "a"
religido Mapuche.

Em relacdo a isso, deve-se notar que, para as ciéncias humanas, as perspectivas que
estudaram o simbolismo Mapuche, ndo s&o suficientes, para aprofundar a relagdo originaria
na poética ancestral. Na verdade, os esforgos tedricos, voltados a explicar tal simbolismo a
partir das estruturas sociais das comunidades, da reproducdo de um sistema econdmico e,
inclusive, de um "imaginario™ semidtico dualista, ndo sdo suficientes para assegurar uma
"visdo" que se desenrola sobre algo transcendente, que ndo é cultural, mas real. Em suma, o
simbolismo tem um poder de evocacdo da realidade sagrada, a qual ndo se reduz ao que cré
ou pratica um sujeito religioso ou de uma comunidade.

O estudo pretende mostrar a riqueza poli-semantica do simbolismo cosmoldgico
Mapuche. Essa é a principal base, a partir da qual se constituem os eixos de sua concep¢ao
religiosa do mundo e o trabalho de re-interpretagéo, realizado por sujeitos religiosos deste
século. A partir desta mudanca semantica, deseja-se mostrar que o "universo religioso"” se
encontra em um processo de transformacdo simbolica, passando de um conceito baseado no
"espaco sagrado" para outro, que incorpora uma tensionada concep¢ao historica do sagrado.

Para mostrar algumas caracteristicas basicas do simbolismo religioso Mapuche, discutir-
se-a, em primeiro lugar, diversos aspectos semanticos relacionados com a imagem do espaco
sagrado. Ele se resume a uma expressao de conteudo cultural profundo, pois trata dos
aspectos sagrados de lugares ritualiticos de oracdo e préatica de oragcdes. Em segundo lugar,
pretende-se salientar alguns elementos religiosos relacionados com a imagem de um "lugar
sagrado”. Em seguida, expor-se-a diferentes aspectos linguisticos tal como eles sdo realizados,
no discurso, pelos sujeitos religiosos atuais. Finalmente, apresentar-se-a algumas indicacGes a
respeito da criatividade religiosa Mapuche, desenrolados na reflexdo sistematica de
determinados eventos historicos, que redefinem sua atual memaria histérica.

O universo simbolico Mapuche e o topos sagrado

A introducdo do livro indicou que, a anélise hermenéutica da religido, levou a delinear o
simbolismo, a linguagem e a pratica ritual, enquanto partes de um processo que envolve a
recuperacdo de um repositério comum e propria criatividade comunitéria e individual. Nessa
direcdo, pode-se defender, que os simbolos arcaicos do universo religioso, sao
"cosmoldgicos" e que permanecem presentes no atual universo religioso Mapuche. Em outras
palavras, para os mapuches, Wenumapu (terras celestes), Mapu (terra), Co (4gua) e Antu (sol)
fazem parte de uma compreensdo religiosa do mundo. Da mesma forma, ha uma série de
figuras religiosas que habitam este mundo, como: fileu (figura espiritual) e ngen (forca que
domina). H4, inclusive, outras figuras miticas associadas, as vezes, com personificagdes do
mal, como é o caso de witranalwe (espectro), Anchimallen (ser luminoso) e Chonchon
(cabeca de bruxa voadora). Outras figuras sdo associadas a personificagdes positivas, como a
Shumpall (ser da agua) e Mankian (homem transformado em pedra). Nas frases e conversas
dos nativos, os simbolos miticos e personificagdes ndo possuem um significado "idéntico". E
necessario, pois, explicitar os diferentes contextos que permitem explicar os significados
destes simbolos, sempre relacionados com as tradi¢fes e as memarias locais.

De modo algum, tais simbolos e figuras sao simples repeticdes do “imaginario arcaico",
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como se, por detras de cada um desses simbolos e relatos, ndo existisse uma rica tradicao
interpretativa. Na verdade, a poética e a mitologia religiosa atual ndo coincidem, exatamente,
com a poética e a mitologia religiosa antiga, porque elas admitem um trabalho de re-criacgéo,
realizado através do entrecruzamento semantico de diferentes tradigdes. Neste horizonte,
pode-se considerar o conjunto de discursos e praticas religiosas inerentes ao campo religioso
Mapuche, resultado de um complexo processo de re-significacdo dos contetdos ancestrais
(Salas, 1995, p. 137-169).

Para o imaginario religioso do povo mapuche, ndo se pode estudar este riquissimo
tecido semantico, na sua totalidade. Para ser mais preciso, € possivel salientar algumas
indicacBes a respeito do simbolismo de um importante ritual, chamado de suplica ou, na
lingua indigena, Nguillatun. Em primeiro lugar, é preciso ressaltar que, neste ritual, estdo
intrinsecamente ligadas aspectos linguisticos e praxicos. "Em todos os rituais Mapuches,
palavra e gesto conformam uma unidade [...] Nesse sentido, os ancidos estabelecem uma clara
relagdo de sinonimia entre as expressdes: Nguillatun Dungun (falar solicitar) e lukutun
Dungun ('falar ajoelhado")” (Golluscio, 1989, p. 39). Por isso, nesse contexto cultural do rito,
ndo ha como separé-lo da "palavra”. Esta afirmacéo é valida para varios rituais importantes,
entre os quais o Nguillatun (a stplica comunitaria), 0 Machin (cerimonia de consagracédo de
machi), o Ngueikurewen (mudanga de rewe), o Machitun (cerimdnia magico-terapéutico do
Xama) etc.

De forma resumida, pode-se salientar algumas indicacdes desta rogativa comunitaria. A
maioria dos pesquisadores, que tentaram entender a cerimoénia principal, destaca que
Nguillatun é um ritual comunitario que liga, de modo reciproco, 0 mundo humano com o
mundo sagrado, visando a conservagdo do universo. Foerster resume esse carater através da
seguinte afirmacdo: "O rito é um sistema de reciprocidade, de contraprestacdo cdsmica”
(Foerster, 1985, p. 92). Por certo, existem abundantes pesquisas sobre 0s aspectos rituais e
sociais deste rito. No caso, o fundamental esta em mostrar as articulacdes simbdlicas que lhes
é subjacente. A chave esta em uma viséo sagrada da terra (Mapu), de modo que toda a relacdo
com o divino seja realizada a partir do sentido sagrado do cosmos e suas diversas
personificagdes.

O simbolismo cosmoldgico, ou seja, o conjunto de significados variados, que
fundamentam os elementos siderais — como o céu, o sol, as estrelas, a lua, a terra, a noite, 0
dia —, permite forjar uma visdo sagrada do universo natural. O nome que 0s Mapuches (povo
da terra) se auto-atribuem expressa esta pertenca originaria e simbolica ao sagrado teldrico. O
ritual comunitario mapuche, apesar da grande diversidade, estd focado em uma compreensao
muito sutil e complexa do sagrado. Ele se baseia na rica multivocidade, proporcionada por
suas palavras, para designar os fendmenos telricos e astrondmicos. Numa expressao, trata-se
de uma cosmologia religiosa. Isto se evidencia claramente no mito de origem dos Mapuches,
o0 qual narra a luta do Cai-Cai — a serpente inimiga dos Mapuches — e Tren-Tren —a montanha
sagrada que socorre 0s primeiros homens.

No entanto, esta importante cerimonia religiosa ndo se reduz apenas a preservacao do
universo e a guarda simbdlica da reciprocidade. Na verdade, através de um rito comunitério,
eles agradecem — se corresponde a uma dadiva — os ciclos da terra e a abundancia de
alimentos. Além disso, a cerimdnia busca representar também uma relagdo mais radical com a
ordem sagrada. Sem ddvida, o simbolismo presente neste ritual mapuche tem, entdo, um
aspecto cultural e um representativo. O Nguillatun ndo é apenas o sacrificio; € um tecido
simbolico heterogéneo, remetendo a elementos astrondmicos, com a finalidade de mostrar a
complexidade e a magnificéncia da ordem sagrada. Em outras palavras, sdo os simbolos
cosmicos que construiram o primeiro vinculo com um mundo sagrado.

Da perspectiva hermenéutica, a simbolica Mapuche deve ser, ainda, compreendida no
contexto de um trabalho com sinais extraordinarios. Na verdade, trata-se de uma "visdo
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extraordinaria™ (perimontum) de uma pessoa, em seu estado consciente e, ademais, outra
visdo na qual a realidade sagrada é percebida a partir da atividade onirica. O mapuche
reconhece um valor aos sonhos (peuma) para entender a vida cotidiana e, especialmente, em
sua relacdo com o sagrado. A "visdo™" Mapuche do sagrado poderia ser considerada como uma
concepcao "progressiva” (Nakashima, 1986, p. 185-199), porque considera tais "imagens"”
como vias de acesso, que a alma pode ter, para o trans-humano. No caso da machi, o
conhecimento, alcancado no estado de transe (Kiymin), é fundamental para a sua pratica
terapéutica. O testemunho a seguir comprova esta concepc¢do, no qual os trés elementos se
juntam:

Neste mundo, vocé aprende porque Deus assim o deseja; por si sO, a gente ndo
aprende. Ele capacita as pessoas para isso. Em sonho, Ele me disse: quando Eu te
mostrar a vegetacdo, sinta 0 aroma puro e acredite que é remédio. Foi desse modo
que eu conheci as plantas. Ninguém me ensinou que Deus estd me ouvindo.
Ninguém me ensinou a conhecer qualquer planta. Eu conheci as plantas por pura
revelacdo. Eu sonhava com um remédio e eu saia a procura-lo e, inclusive, o
encontrava por Pewma (sonhos) e Kiymiin (transe) (Citarella 1998, p. 210).

Em suma, para entrar neste mundo sobrenatural, pode-se partir de diferentes
simbolismos, presentes nas atividades rituais ou em diferentes discursos. Os sinais, que
compdem o simbolismo Mapuche, estdo sempre relacionados com a ordem césmica e onirica.

Isso pode ser auferido na expressdo simbdlica cosmica que, no mundo Mapuche, é
expresso no nguillatuwe. Ele pode ser considerado como a expressao metaférica de um sinal
do cosmos, que se reporta a0 nexo existente entre a terra celeste e a terra debaixo. O
nguillatuwe seria 0 acesso dedicado ao sagrado, ponto de sutura entre este mundo e o outro.
Trata-se do espaco ritual por exceléncia, pois aparece revestido das propriedades do
wenumapu. Ele "significa" o espaco sagrado por exceléncia. Por vezes, em algumas regides,
"é denominada pillan lelfén (pampa pian) ou milla lelfén (pampa preciosa, literalmente pampa
de ouro)" (Casamiquela, 1964, p. 59). Como todo lugar sagrado, esse espaco admite uma
pluralidade de significacdes associadas a si mesmo. Segundo Alonqueo, "O nguillatuwe, ou
seja, 0 cemitério esta dividido em quatro partes, representando o globo terrestre. Trata-se de
um micro-cosmos, onde esta concentrado o poder de Deus" (Alonqueo, 1979, p. 25). O termo
castelhano micro-cosmos, utilizado pelo educador Mapuche, se refere ao par "micro-macro™.
Ele é datil na nossa visdo da realidade, pois evidencia, claramente, que o "comos” Mapuche
aparece integrando a diferentes niveis e, acima de tudo, que o natural e o sobrenatural se
imbricam. O mundo de cima (celestial) esta expresso neste mundo e, desde o0 mundo debaixo,
pode-se "voar", apesar dos perigos, como faz a machi, para o0 mundo das alturas.

O nguillatuwe representa, entdo, o cosmos sagrado, ndo a maneira de um simples lugar,
mas como lugar "santo", "onde as pessoas rezam diante do Sagrado". Este espaco ritual € um
"cosmos" sagrado em miniatura. Essa representagdo também aparece no tambor xamanico, o
Kultrun da machi.?* Como foi salientado, a superficie do tambor reproduz um micro-cosmos
em miniatura e, para a machi, ele tem um poder tdo especial como o de Rewe, a escada

sagrada através da qual ela galga, quando esta em transe.

O nguillatuwe cumpre, entdo, um importante papel simbélico no ritual da comunidade.
Como a Rewe e a Kultrun da machi, ele aparece associado com o simbolismo da terra. Por
exemplo, no que diz respeito a este espago ritualistico, existe uma série de proibicGes
tradicionais. Este lugar ndo pode ser manchado, nem utilizado para atividades de cultivo e, na
maioria das vezes, os winka (chilenos) ndao podem pisar sobre ele. Na verdade, "ninguém pode

24 Neste instrumento musical, encontra-se sintetizada a fragil vinculagdo entre os niveis do cosmos Mapuche (Cf.
Grebe, p. 39 ss; Marileo, 1995, p. 94 ss).
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utilizad-lo em proveito ou lucro particular ou coletivo™ (Alcaman & Araya, 1994, p. 24). O
nacleo semantico profundo aponta sempre para 0 mesmo eixo: a terra onde se reza € solo
sagrado. E isso realca um sentimento de suma importancia, pois a interpretacdo simbolica
evidencia que, a terra, é o lugar no qual o sagrado se manifesta.

No imaginario Mapuche tradicional, ndo ha possibilidade de separar mapu e wenumapu.
Por isso, "de acordo com nossos avos, ha outra terra semelhante, invisivel e é conhecida como
wenu mapu (terra celestial). Este mundo invisivel é reproduzido de forma visivel no nag
mapu. Ela pode ser denominada de "terra originaria”, por ter dado origem a terra habitada
pelo homem e pela natureza” (Marileo, 1995, p. 102). Neste contexto simbdlico, a terra nao
possui um "dono" humano, pois 0s Unicos proprietarios da natureza sao os rigen. Aqui esta a
grande dificuldade do conceito ocidental de propriedade: a terra nunca pode ser individual,
porque é comunitaria. Assim, o crente esta obrigado a um permanente agradecimento ao
sagrado. De acordo com o depoimento de um mapuche:

O wallontu mapu inteiro é considerado como a casa onde mora e atua o Criador
(Nglnechen fi tepln). Por isso, a natureza e 0 mundo sdo sagrados, de forma que o
homem s6 pode usufruir deles respeitosamente [...] Se ele € seu dono (Ngen itro
kom), a submissdo do homem deve ser a resposta de gratiddo e a contribuicéo para
a harmonia da terra. Qualquer transgressédo a esta correspondéncia da ordem, priva
0 Mapuche das béncéos sagradas e propicia a oportunidade para a intromisséo do
mal em qualquer de suas categorias (Alcaman & Araya, 1994, p. 19).

O simbolismo inerente ao nguillatuwe é essencial, pois mostra que 0 cosmos nao €
somente um conjunto de forcas sobrenaturais. Ele é um tecido de significacfes, a partir do
qgual o mundo aparece "habitado e habitavel”. Através da textura deste simbolismo, a
reciprocidade entre mapu e wenumapu, isto é, entre a ordem natural e a ordem sobrenatural, é
garantida. Todavia, isso significa aceitar que o simbolismo celeste e o terrestre surgem a partir
de uma relacgdo originaria, que permite a representacao figurativa de um universo sagrado. A
oracdo de um Nguillatun, na comunidade de Caufiict, resume tais associa¢fes da seguinte
maneira:

Te saudamos no meio do céu, Velho rei sol.

Velha rainha sol

em todo mundo, que iluminas a terra.

Dono da terra, Oh Pai, Velho do pehuen. Velha do pehuen (Gunderman, 1981, p. 60).

Trata-se, entdo, de mostrar — como se fara a seguir — que o poder de Ngénechen esta "no
mundo todo™ (Wallmapu). Por isso, ele é efetivamente "Dono da Terra” (Ngemapun). Neste
contexto, a cosmologia Mapuche ndo pode ser entendida dentro de uma racionalidade
positiva, tipica da ciéncia moderna, supondo que a realidade natural esteja desvinculada deste
poder sagrado. Para os Mapuches, todos os elementos do cosmos se orientam para esse eixo
sagrado fulcral. Por exemplo, na concep¢do mapuche, a proximidade de fenémenos naturais,
inesperados e desastrosos, sO pode ser revertida através de uma cerimdnia especial
(Flchotun). Ou, entdo, as plantas medicinais (lawen) mais poderosas tém que ser reveladas as
machi, através de uma imagem visual especial (perimontun ou Kimin) (Citarella, 1998, p.
271).

Essas expressdes da poética ancestral sdo fundamentais, pois permitem captar que o
simbolismo da terra define grande parte do imaginario cultural do Mapuche cotidiano e, até
mesmo, das pessoas com conhecimento (Kimiin). O homem sabio ou kimche é quem consegue
esclarecer os significados mais profundos dos diferentes signos, pressagiando o que podera
acontecer durante a vida. Atualmente, o xama (machi) € o personagem importante na
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elaboracdo de uma hermenéutica cultural dos signos cosmologicos. O machi ou a machi sdo
pessoas relevantes, pois conhecem os antepassados e as forgas que rondam as comunidades.
Eles operam, costumeiramente, com a fala em seus enunciados mais enigmaticos e
misteriosos. Por isso, "0 xamanismo tem como principio cognitivo fundamental a imaginagdo
poética e percebemos, nesta forma expressiva, um dos pilares sobre os quais se desenvolve a
experiéncia religiosa e o trabalho de cura da machi, tanto simbdlica como empiricamente”
(Nanculef e Gumucio, 1991, p. 4).

Dentro da cosmologia tradicional, a relagdo com os poderes que animam a terra (ngen) é
fundamental. Qualquer mapuche sabe que todos os setores da natureza tém seu protetor: a
fonte, o bosque, 0 lago e os pantanos (Grebe, 1993-1994, p. 45-64). Todavia, nem todos
sabem decifrar as exigéncias que 0os homens tém em relacdo a eles. O sentido dos espiritos e
das forcas, presentes na visdo mapuche da natureza, pode apenas ser decifrado, pelos
diferentes membros do grupo acompanhados pelo xama.

O simbolismo cosmoldgico estd intimamente ligado ao simbolismo onirico e ao
simbolismo de transe conseguido pelos xamas. Um depoimento mapuche, a respeito de uma
machi conhecida, revela: "Na comunidade mapuche, uma machi que tenha a forca de sua fé
em um menoko (lagoa) ndo pode abandonar esse lugar. E isso ocorre com todos os que tém
consciéncia manifestadamente mapuche” (Colicoy, 1992, p. 42). Para Colicoy, a forca
semantica do universo religioso mapuche se encontra na terra sagrada de seus antepassados.
Ela ndo pode ser abandonada, porque é habitada por espiritos e seres tutelados, que
acompanham permanentemente os mapuches. O simbolismo onirico é apoio do simbolo
coésmico. Neste nivel, atualmente, ocorre uma transformacdo relevante, causada por esta
sobreexaltacdo do simbolismo do transe xamanistico.

No entanto, tal indicacdo evidencia uma questdo hermenéutica conflitiva. O simbolismo
dos xamas é respeitado, mas também profundamente temido. Em relacdo a citacdo acima,
observa-se que, por exemplo, a fé nos ngen das lagoas é conflitiva para toda a comunidade.
N&o se poderia generalizar e relacionar isso a todas as comunidades, pois, ao obter seu poder
das pajonales — ou, sendo, a vegetacdao ao redor das lagoas —, uma machi "sera considerada
muito poderosa e temida diante da possibilidade de que ela manipule tanto as forcas positivas
como as negativas" (Citarella, 1998, p. 183). Sem dlvida, os espiritos malignos destes lugares
privilegiados concentram uma parte importante da hermenéutica magico-religiosa dos
mapuches.

No entanto, a espessura simboélica do universo religioso mapuche, tanto do Nguillatuwe
como da atividade interpretativa do xamd, apresenta um conjunto de associa¢fes com relagédo
ao mal. Ela ndo é expressa apenas nas historias, mas no proprio cosmos como, por exemplo,
guando se tém em conta as coordenadas geograficas e os significados assumidos pelo nascer e
0 ocaso do sol. O Leste e 0 Oeste assumem conotacdes sagradas, pois se lhes atribuem valores
positivos e negativos. O simbolo solar define as relagfes estabelecidas no nexo entre a terra
celestial e a terra debaixo. Entdo, esse simbolismo tem o poder de expressar a tensao iminente
em relacdo a ordem sagrada, quer dizer, entre uma ordem natural (boa) e 0 maléfico (wekufu).
De fato, o simbolo solar é um eixo que confere significados bem definidos: o positivo no leste
e negativo ao oeste. A rigor, a questdo simbdlica mais interessante esta ligada ao simbolismo
da "circularidade”, garantindo a ordem simbolica, a qual expressa a eterna ordem das estacoes
e da fertilidade ciclica da terra, evitando, assim, o "contagio” com a desordem, produto do
mal.

Este simbolismo estd associado aos significados que envolvem awiin ou awn, cuja
traducdo poderia relacionar-se as ideias de dar voltas e girar, ou seja, circundar. O
"circundar" o espaco ritual, como a “circularidade” presente nos demais rituais e no Kultrun
da machi, esta associado com imagens que permitem representar, simbolicamente, 0 cosmos
"ordenado” pelos deuses e 0 cosmos “"precério”, permanentemente ameacado pelas forcas
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dissolventes do mal, que se expressa multiformemente.

O circulo ritual (awiin) permite representar o limite especifico, que as forcas do mal ndo
podem ultrapassar. As palavras mapuches awiin ou awn — que foram mal traduzidas como
trilha — adquirem, aqui, sua forga plena. Trata-se do andar em circulos a cavalo ou 0s
movimentos dos bailarinos em torno do Llangi (altar ritualistico) ou do rewe (escada da
machi) ou, ainda, a senda do pisotear "realizada em torno do falecido”, garantindo sua
protecdo. Através deste circulo, emerge uma "cépia"” do universo sagrado e, através dele, se
estabelecem as fronteiras do chamado espacgo ritual. Para Casamiquela, trata-se de uma
“espécie de circulo magico" (Casimequel, 1964, p. 64), usado para limitar ou separar, 0
espaco sagrado, das forcas de desintegragdo de um mundo habitavel. O adjetivo magico ndo é
de todo relevante neste contexto.

A esséncia desse simbolismo esta na relacdo semantica entre o centro e a ordem. No
caso, pode-se introduzir um caminho mais frutifero no simbolismo do mal, que apenas torna
inabitavel o mundo debaixo. A este respeito, Elide afirma:

Nas fronteiras deste mundo fechado, comeca o reino do desconhecido, ou seja, do
informe. Por um lado, h&d um espaco cosmico, como o habitado e o organizado. Por
outro lado, no exterior desse espaco familiar, existe a regido desconhecida e
temida, de demonios, larvas, mortos, estrangeiros; em suma, a morte e a escuridao
(Eliade, 1955, p. 47).

O parentesco simbdlico entre as trés Gltimas imagens sugere que a ordem e a desordem
sdo dois polos opostos: a ordem pertence a mesma familia simbdlica do lar, da vida e do dia,
enguanto a desordem aponta para imagens opostas.

O conhecimento tradicional mapuche estabelece uma relacdo especial entre 0 cosmos e
o mal, algo completamente estranho para os formados na racionalidade moderna. As forgas do
mal tém uma relacdo complexa com 0 homem, com seu espirito, seu corpo e com a natureza.
No simbolismo Mapuche, 0 mundo aparece permanentemente ameagado pelo wekufu, que
poderia ser traduzido como "o maligno™ ou, entdo, 0 "mal” que procura se expressar no
cosmos. A acdo desintegradora do mal faz com que a relagdo entre a ordem humana e a trans-
humana seja sempre precaria. Todavia, cada elemento tem a sua contrapartida positiva. No
caso, "mundo de cima" — celeste, portanto (wenumapu) — tem sua correlagdo no mundo
subterraneo (minche mapu) —, isto &, terrenal. Em contra as forcas do bem (Kime newen),
encontram-se as forcas do mal (Weda newen); e, contra a machi, existe o kalku. As
personificacbes do bem tém sua contraposicdo nas personificagdes do mal, como, por
exemplo, o caso do tué-tué, que aparece no imaginario campesino etc.

Por esta razdo, o imaginario mapuche € um esfor¢co sapiencial, para compreender essa
misteriosa ligacdo de realidade natural, frente ao aspecto temerario do mal. Portanto, o ritual
tradicional mapuche é muito cuidadoso em relagdo as normas que resguardam os cerimoniais,
por medo permanente de as ordens sagradas serem contaminadas pelas forcas do mal. A nosso
juizo, os diferentes esforcos, para entender a problematica maégico-religiosa das forcas
malignas ou o da figura do wekufu, ndo sdo plenamente satisfatdrios. A maioria das tentativas
tergiversa a questdo ontologica do mal. O que houve foram tentativas de vincular a questdo do
mal com um conceito de experiéncia perceptiva mapuche, mas este ponto de vista parece
demasiado psicologizante.

A anélise da "narratividade™ mapuche de Kuramochi é mais interessante, porque ajuda a
definir, de um melhor modo, a articulagdo de um simbolismo concernente ao mal (1990, p.
39-50). Se, nas sociedades tradicionais, ndo ha nenhuma alusdo ao mal frente ao medo de ser
acometido pela malignidade, os relatos oferecem uma maneira de dar sentido a uma
experiéncia aterrorizante. A narrativa de uma acdo de feiticaria, de uma aparicdo ou da
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transformacédo de alguém em ser maligno, possibilita captar melhor o permanente medo da
comunidade tradicional e do crente mapuche diante da ameaca da ruptura da ordem.
Possivelmente, trata-se do medo remoto de quebrar o fragil vinculo entre o ordenamento
sagrado, heranca deixada pelos antepassados, e a ordem natural, concernente a sua propria
autonomia.

A especificidade destes significados fundamentais evidencia o trabalho de sentidos
ancestrais de imagens e figuras do mundo. Elas mostram que, o sagrado mapuche, esta
localizado em uma tensdo entre a ordem visivel e outra invisivel. A manifestacdo do cosmos
torna-se visivel através de um distanciamento, que permite inserir-nos em um mundo
entendido como cosmos, mas que, as vezes, pode tornar-se caos. O imaginario religioso se
articula nesse terreno precario e, por isso, necessita estabelecer-se como forma permanente de
ritual e oracéo.

Em suma, poder-se-ia afirmar que, na classificagdo proposta na introducdo, o
simbolismo Mapuche admite, claramente, uma dimensdo cosmoldgica e apresenta também
uma dimens&o psicoldgica, aspecto que ndo sera aprofundado aqui. Ao seguir a especificacao
de Ricoeur, pode-se dizer que ha trés tipos de simbolismo, da mesma forma como ele
concebe. A questdo mais importante estd em ver como emergem novos simbolos. Eles
poderiam dar conta da criatividade semantica mapuche, na qual, a "visdo" se abre a uma
ordem histdrica, instaurada pelo "ouvir" de uma palavra, uma oracdo e de uma narrativa,
articulando a experiéncia traumatica do winkadugun (lingua estrangeira). A ideia esta em
salientar que, a principal transformacao religiosa, se refere ao fato de que imaginario religioso
mapuche, ha varios séculos, ndo desiste de re-pensar a originalidade dessa religido, presente
em seu territdrio. Sua noticia é a "palavra encarnada ndo no cosmos, mas em um homem."

Linguagem religiosa mapuche, histéria e criatividade

Recentemente, diversos estudos sobre a cultura mapuche mostram, com bastante
clareza, que boa parte das praticas, ritos e crencas, que constituem a identidade cultural e
social das comunidades mapuches atuais, tém sua origem na conservagdo de algumas formas
de celebracdo ritual e simbdlica. Elas re-significam tradicGes muito antigas, que continuam
sendo transmitidas de pais para filhos. A férmula de todos os mapuches mais sabios é
ilustrativa: Femkefui ta ifi kuifikeceyem (“assim faziam nossos antepassados”) (Curivil, 1995,
p. 40). Eles também afirmam: "os ancidos alimentam, atraves da sabedoria e do
conhecimento, os jovens. Eles, por sua vez, entregam, & nova geragédo, o que aprenderam dos
ancidos. Na verdade, sempre foi assim” (Marileo, p. 92). Em outras palavras, "tudo o que
cremos nos foi entregue por nossos antepassados e foi repassado de geragdo em geracao, 0
que permitiu enriquecer e fortalecer nossas tradi¢cbes na forma verbal™ (Alcaman & Araya,
1994, p. 19). Neste nivel, a relacdo simbdlica, entre 0 "ancido" e o "novo", é sempre intima.
N&o é algo relacionado apenas ao poder, mas, principalmente, a autoridade e a sabedoria.
Nessa cultura, ser um homem de conhecimento (Kimche) ou de sabedoria (mapuche Kimin)
exige um conhecimento que resguarde a tradicdo, sempre remetendo a experiéncia dos
antepassados e que, por conseguinte, se expressa no saber profundo e implicito da linguagem
cotidiana e religiosa.

Nesse sentido, a religido mapuche € uma religido étnica ou "nacional”, como afirma
Curivil. Ela faz referéncia ao conjunto de crencas, préaticas e simbolismos que surgem a partir
da experiéncia passada de um povo. Por exemplo, a pratica do ritual nguillatun, ou a da
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cerimonia social do Ano Novo Mapuche (we tripantu),® entre outras, re-atualizam o lago
social j& instituido pelos antepassados. Assim, praticamente todos os discursos miticos e
religiosos fazem alusdo "aos tempos muito antigos” etc. Em termos de uma teoria
hermenéutica do simbolo, os mapuches estabelecem, através de seu imaginario, a
ressignificacdo de um discurso ritual arcaico, o qual permite responder as novas questdes
religiosas do presente, 0 que, em termos técnicos, se chama de "inovacdo semantica”.

No entanto, para compreender a criatividade religiosa, a primeira pergunta a ser
respondida concerne ao fato de se, o universo religioso Mapuche, se deixa interpretar
unicamente — o que foi feito muitas vezes — enquanto religido que apenas olha para o passado.
Em outras palavras, trata-se de uma religido que forma parte das religides nativas
caracterizadas como quadros miticos e rituais rigidos. Além destas perspectivas, sera possivel
pensar que 0s mitos e as formas religiosas integram um conceito proprio de historia? Ou, de
outra forma, a consciéncia de eventos no meio mapuche, tém algo a ver com as chaves
simbdlicas e miticas?

Os mapuches ndo desenvolveram um sistema de escrita. Eles tém uma cultura
essencialmente oral, pois a forma de recordar os eventos estd em conformidade com os
"canones"” da oralidade. Eles ndo elaboraram sua visdo sagrada, a respeito do que ocorre,
através de textos, como € o caso das culturas semitas ou hindus. No entanto, apesar de nao
desenvolverem, através de suas normas culturais, uma escrita para narrar eventos religiosos,
eles possuiam um conjunto de formas orais e narrativas a respeito das figuras sobrenaturais. A
narrativa mapuche permitiu falar das figuras do mal, como o Ancimallen ou o Tue-Tué, mas
também possibilitou articular sua perspectiva de mudancas. De fato, havia pessoas com o
oficio voltado a memoria coletiva, como o weupifes ou historiador oral.

Os weupifes ou historiadores orais elaboravam um contiguo de eventos, cujo género era
chamado de nltram ou nitramkan. Lenz percebeu, no final do século XIX, a importancia
dessa categoria fundamental, levando em conta suas conotagdes culturais. Na verdade, isso
"significa 'comunicacéo’, 'relacdo’ e, em geral, qualquer ‘conversacdo™, onde séo esclarecidos
os elementos basicos da memoria étnica (Lenz, 1895-1897, p. 359). Em geral, estas
"histdrias" eram realizadas em um contexto no qual os estrangeiros eram excluidos. Segundo
os estudiosos, eram bem definidas e passavam inalteradas de pais para filhos. Lenz diz ter
ficado surpreso com essa forma de fazer uma "narrativa tdo bem ordenada”. Em relagéo a
isso, Koessler-Ilg afirmou o seguinte: “A elaboragdo oral dos araucanos ¢, admiravelmente,
precisa quando o narrador a exercita em seu idioma; dai, entdo, a fidelidade na transmissao
dos elementos através do tempo" (Koessler-llg, 1962, XXIII). Os relatos orais mapuches
fazem parte de uma memoria tradicional, aspecto fundamental no momento de reconhecer ndo
apenas sua dimensao cultural, mas também no concernente ao mitico-religioso.

H4, entdo, uma memdria histdrica oral, concernente ao "olhar" mitico-religioso — que é
comunitario e local — a respeito do passado. Nessas narrativas, ndo existe "sinais" do narrador,
tal qual se encontra nas narrativas mais recentes ou nas codifica¢fes tipicas das grandes
civilizagbes indo-americanas. E muito dificil determinar, na historicidade temporal, o papel de
um narrador individual, como foi possivel rastrear na cultura azteca e inca. Apesar disso, a

%5 A comemoragdo do ano novo mapuche esta ligada ao solsticio de inverno. A combinagdo entre a lua e o sol
indica o dia mais curto e 0 comego da época mais fria do ano. E dia sagrado (de festa, portanto). A comemorag&o
comeca no entardecer do dia anterior. A familia anfitrid convida os vizinhos e/ou amigos, que levam alimentos e
presentes. Durante a noite, h4 dancas cerimoniais e a conversacdo gira, prioritariamente, ao redor de temas a
respeito da ancestralidade. Na madrugada, antes do sol sair, primeiro sdo despertadas as criancas e, depois 0s
demais. Entdo, vao todos ao lago ou ao rio mais préximo para se banharem, deixando a agua levar tudo o que é
“velho” ou algo que represente 0os maus espiritos e maus pensamentos, as doengas etc. Na sequéncia, varios
rituais e celebracdes sdo realizados, terminando com o por do sol. Assim comeca, entdo, 0 ano novo mapuche
(Nota dos tradutores).
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narrativa mapuche "histérica™ é chave, pois, dentro dos relatos historicos (Nitram), pode-se
atentar para as historias mitico-religiosas, mas nunca enquanto contos (epeu) ou lendas.

Por isso, o fato de os mitos religiosos fazerem referéncia a um passado € relevante, o
qual pode ser, na maioria dos casos, reconhecido. Nos mitos mapuches, existem referéncias
especificas ao passado. Na transcricdo de uma historia sobre a origem do nguillatun, 1é-se:
"Houve um tempo em que 0s Mapuches ja ndo eram gente rica" (Augusta, 1933, p. 16). Nesse
sentido, o mito transcrito por Alonqueo sobre Kalfurrai comeca com a seguinte formulacéo:
“Em um passado muito distante, talvez dez vezes mais antigo, diz-se que uma linda donzela
[...]” (Alonqueo, 1979, p. 230). Em relacéo a isso, L. Harcha sinaliza que:

De acordo com os mapuches, tudo isso aconteceu em um ‘antes’ dificil de precisar
(Kuifi). Mas, nesse ‘antes’, pode-se distinguir graus crescentes de antiguidade.
Kuifi ¢ ‘antes’; porém fltra kufi ¢ ‘muito antes’, antigamente; ou seja, pode ser
mais que 0s avos ou muito antes do que kuifi; doy futra kufi: ‘isso ja deveria estar
ao final do mundo nos lituche, ai aonde os homens e também a mulher iniciaram
ou, entdo, outrora e muito além de fiitra kufi. No entanto, rume flitra kuifi, ou seja,
‘eu ja ndo sei, porque deveria-se afirmar que ninguém sabe, nem mesmo os antigos

avos’.?

Neste nivel, convém destacar os resultados de determinados semidticos dos mitos
mapuches. Como foi salientado, a matriz semidtica de alguns mitos mapuches apresenta uma
determinada "historicidade do mito”. Existem, pois, varias distingdes nativas, encontradas no
trabalho etnografico, em diferentes comunidades. Por exemplo, é possivel detectar diversas
categorias indigenas, preocupadas a diferenciar niveis de antiguidade. Todavia, elas
aparecem, principalmente, na estrutura subjacente:

O evento primordial hierofanico ndo é um so, uniforme e estatico. Ele se expressa
em multiplas formas e vai, relativamente, sofrendo transformagdes sucessivas e
seriadas. O sentido do encontro ou o contrato entre sobrenaturais e humanos se
revela como uma tentativa de possibilitar a interacdo e a fusdo em tempos a-
historicos e historicos, de espacos naturais e sobrenaturais e de seres sagrados e
humanos, em uma sintese bastante heterogénea e complexa (Carrasco, 1992, p.
106).

Esta deteccdo das caracteristicas temporais do mito mapuche, com uma rigorosa
metodologia semiotica, parece relevante, pois pode explicar o conceito Mapuche de "historia
oral". Em efeito, historia e mito estdo associados a partir de uma "obra do simbolo e do mito",
que lhes permite re-interpretar os diferentes eventos. Esta dimens&o esta intimamente ligada a
um carater singular do povo Mapuche que, permanentemente, em sua historia, selecionou 0s
elementos que se adequavam ao seu ethos mitico-religioso. Poder-se-ia dizer que essa forma
de preservar os elementos religiosos tradicionais, permitiu, de forma permanente, uma
integracdo seletiva das culturas invasoras.

Se o conhecimento tradicional e as ciéncias humanas enfatizam o valor da mudanca
seletiva, € possivel pensar, em termos mais amplos, que as mutacfes religiosas e, mais
especificamente, as "inovacdes religiosas” ndo surgem somente neste seculo, mas emergem ha
varios séculos. A narrativa religiosa mapuche, embora apresente um fundo ético-mitico

% |_. Harcha, definicdo empirica de "histéria” em uma comunidade indigena, citado por Carrasco (1990, p. 104).
Os estudos literario-linguisticos tém ajudado a reconhecer esta distincdo Mapuche, que ajuda a entender uma
forma Mapuche de assumir os eventos temporais. A contribuicdo das analises de R. Lenz, B. Koesler-llg, A.
Salas, H. Caarrasco e Y. Kuramochi devem ser continuadas no estudo dos relatos miticos, mais precisamente na
relagdo que existe entre mito e historia.
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comum, constitui-se a partir de memorias historicas, nem sempre claramente conhecidas pelos
especialistas.

Nesse sentido, é conveniente salientar algumas indicacfes interpretativas gerais a
respeito da tradigdo oral e da inovagdo mitico-religiosa, objeto central deste estudo. No caso, a
tradicdo religiosa antiga e a criatividade religiosa ndo se opdem, pois ha uma exigéncia muatua
entre elas. Isso permite responder aos desafios e aos eventos historico-culturais que 0s
Mapuches experimentaram ao longo de sua historia. Os assuntos religiosos assumiram um
conjunto de diretrizes que mudam sua forma ancestral de "ver", isto é, a sua "visdo" do
mundo. Eles a refazem, tentando dar-lhe, através de tais re-interpretaces, um novo sentido a
diversos acontecimentos que afetaram seu desenvolvimento social. O imaginario Mapuche
ndo se reduz a uma sociedade "fria", isto €, que nega ou desvaloriza os fendmenos, porque 0s
interpreta a partir de suas chaves tradicionais. Esta ideia permite dar conta das diferentes
memorias historicas, que estdo por tras dos simbolismos e das narrativas na religido ancestral.
Ela também evidencia a irrup¢do do cristianismo, associado ao fato mais complexo de sua
historia contemporanea.

Entdo, o movimento de producdo de um “sentido historico” parece extremamente
relevante. Ele exibe a persisténcia de um simbolismo cosmoldgico, que oferece as diretrizes
basicas para a compreensdo do presente e do futuro. Este imaginario religioso mapuche néo
esta perdido, pois é recriado. Ele se transforma e estabelece as condicfes sociais e historicas
desse movimento semantico complexo, que transpassa as metaforas religiosas. A isso se
denomina de "inovagao".

Em uma comunidade Mapuche em mutacéo, a permanéncia de um simbolismo re-criado
e do ritual pode ser entendida a partir da ideia inerente a uma teoria da linguagem religiosa,
assim como destacou Lucia Golluscio. A autora afirma que "o discurso ritual araucano é um
universo simbdlico de autonomia cultural. Sua efetividade ¢ uma estratégia eficaz para a
resisténcia cultural indigena, intimamente ligada a construcdo, isto é, a re-construcdo da
identidade social” (Golluscio, 1989, p. 41). Para este movimento religioso — presente tanto nas
autoridades como nos principais sujeitos religiosos das comunidades e, ademais, em todos
aqueles que tém "conhecimento” (Kimiin) —, a religido é central para a vida cultural de um
povo. Dai, entdo, o lamento permanente pelo abandono das tradi¢des, conforme o testemunho
de uma machi:

Atualmente, meus filhos ndo se recordam mais de mim, porque agora ndo sdo
como eram antes. Eu segurei com minhas méos, peguei um punhado de terra e criei
meus filhos. Por que agora os meus filhos pouco se lembram de mim? N&o ha mais
criancas como eram antes, falava tudo em Mapuche, com a sensagdo de que as
pessoas ndo O escutavam e ndo Lhe davam importancia. Esse era Ngnechen
(Citarella, 1998, p. 200).

Embora abrangentes, estas indicagdes sobre a capacidade de assumir o evento, e de re-
considerar uma historia conflitiva, permitem repensar o conceito usual de tradicdo em termos
de uma hermenéutica do simbolismo religioso. Como sugere Gill, a tradi¢éo oral "por um lado
materializa algo estavel, definivel, formal e resistivel a modificac6es e, por outro, redefine sua
vitalidade, seu significado real as respostas, dadas as situagdes culturais especificas, historicas
e existenciais” (Gill, 1982, p. 63). Estas afirmacfes podem parecer tedricas, mas sao cruciais
para a compreensdo do discurso ritual e simbdlico dos mapuches contemporaneos. Nesse
sentido, Curivil menciona, especialmente, o profundo simbolismo presente em enunciados de
preces a Ngenechen. Por exemplo, em mapudungun, a linguagem ritual reza: mogelniemuif
mai.

O idioma castelhano deveria realizar um conjunto de declara¢fes poéticas, algo como:
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Facam com que vivamos! Que vivamos com dignidade! Mantenhamo-nos com vida.
Queremos viver (Curivil, 1993, p. 12). Nas diversas oragdes rituais, que podem ser estudadas
nos trabalhos recopilados por pesquisadores da linguagem ritual, observam-se certas
expressdes arcaicas, que correspondem ao simbolismo descrito acima. E possivel evidenciar,
por exemplo, que, nos tipos de linguagem religiosa, a fidelidade que o locutor litdrgico ou o
homem de conhecimento usa — € uma lonko, nguenpin, machi, weupife, crente mapuche — a
respeito da tradi¢do linguistico-cultural, mostra o peso da sedimentacdo cultural nas oragdes
litirgicas. Todavia, h4 uma fidelidade a tradicdo oral, exigindo criatividade do sujeito. Por
exemplo, a transposi¢do linguistica maior supde a oracdo xamanica no nguillatun
comunitario, porque a primeira sempre enfatiza o eu (inche), enquanto a rogativa tradicional
exige orar por todos (inchifi = nds). Um tradutor de machi interpreta essa alteracdo, presente
no testemunho de uma machi, da seguinte forma:

Ngenechen colocou machi na terra para recobrar a salde aos doentes; portanto, a
todos. Na realidade, a machi ndo tém privilégios. Tal como faz nguillatun quando
diz, por exemplo, inchifi. Isso significa todos, uma palavra igual a toda a
comunidade que existe nesta terra. Assim somos nés. Esta é a tarefa dos mapuches
(Citarella, 1998, p. 201).

Em um trabalho ja publicado, o objetivo foi tratar as oracdes rituais a partir de algumas
unidades que estruturam os diversos momentos da oracdo. No caso, fez-se alusdo a este jogo
de pronomes (Salas, 1991, p. 40 ss). Seguindo a perspectiva de Gill, mostramos que, em geral,
a oracao ritual tinha uma sequéncia, na qual era possivel distinguir algumas unidades basicas,
como: uma saudacdo as divindades, uma intercessdo ou solicitacdo e uma despedida. Todavia,
este método nao € tdo proficuo para analisar a criatividade simbolica, pois apenas fornece uma
matriz geral para compreender a mudanga a partir de unidades narrativas nas orag0es rituais,
sem suportar a nogdo mais interpretativa de “inovacdo simbolica”.

Todavia, ao levar em conta 0s enunciados reproduzidos nas ora¢des rituais com tracos
ligados a ancestralidade — atualmente, ainda encontrados nas comunidades — pelos
pesquisadores, pode-se observar que, as formas discursivas, ja ndo sdo caracterizadas apenas
por se referirem a uma celebracdo do cosmos, mas por um movimento que visa um ato
religioso existencial. Através disso, essas formas discursivas sdo reapropriadas na forma
representacdo com novos tracos. No sentido mais ligado a pragmatica do discurso, pode-se
afirmar que as oracBes tendem a enfatizar elementos simbolicos cada vez menos
cosmologicos, para acentuar os elementos simbdlicos mais historicos, conjunturais e pessoais.

Em uma oragdo comunitaria de Cafiicu, o orador, depois de invocar as quatro figuras do
Ngenechen, destaca enunciados, como: "Pai, tenha pois misericordia de nos, cuida dos teus
filho"; "Se teus filhos estdo equivocados, coloque neles novos pensamentos”. As referéncias a
uma relacdo filial, embora existam em tradigdes ancestrais, parece demonstrar certa influéncia
do simbolismo cristéo do Pai.

Em uma oracdo individual, do inicio do século, descoberta na Argentina, hd uma
declaracdo sugestiva a respeito de algumas transformacfes dramaéticas, que a sociedade
Mapuche vivia, depois da ocupagdo militar de seus territorios. Ela comeca a alastrar a
decepcéo, o desanimo e o medo. A reza Mapuche diz:

Dé-me apreco: por teu designio estou vivo,
que teu favor sobrepuja.

E assim como me ajudas Ngénechen

no desénimo dos homens importantes,

eu estou disposto a dar-lhes valor.

Isso é assim Ngénechen.
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Vocé vai me favorecer, vai me dar coragem; logo, logo
me ajudaras.?’

Nesse sentido, também pode-se citar um trecho de uma oracdo machi, em um momento
de critica da funcdo xamanica. Nessa oracdo de uma machi, ha palavras como "meu bem" ou
"Deus”, as quais ndo sdo as mais genuinas da tradicdo xamanica, pois apontam a
reinterpretacdo de elementos provenientes do cristianismo.

Aqui estou sentada,

vocé deixou gque eu me tornasse machi em nome do meu bem

e, em seguida, eu assim estou fazendo,

eu quero que me ajude, Deus,

vocé deixou gque eu me tornasse machi para medicar

e eu ndo me envergonho de ser Machi (Cf. Citarella, 1998, p. 245).

As oracdes, que estes trés mapuches, de diferentes comunidades — e outras que alguém
poderia encontrar no discurso religioso dos atores mais representativos —, rednem dois
elementos. Por um lado, sdo formadas por um conjunto de simbolos e expressdes
consideradas como parte do patriménio antigo. H&, nos enunciados das trés oracdes citadas,
referéncias a simbolos cdsmicos, pertencentes ao quadro comum de quase todos 0s mapuches
mais antigos. Por outra parte, é possivel perceber também o inicio da reflexdo sobre a
experiéncia da "derrota”. Trata-se, pois, de uma nova situacdo que comeca a se definir, na
qual se sobressai a marginalizacdo, a adversidade, a descrenca nos valores autdctones e, entdo,
a "atualidade" parece diferente do passado.

Sem duavida, as novas articulagbes ndo estavam totalmente desenvolvidas nos simbolos
césmicos tradicionais. No caso concreto da atividade terapéutica das machis, é possivel
deparar-se com uma oracao especialmente interessante. Por um lado, ela é considerada como
depositaria de uma tradicdo religiosa-terapéutica. Todavia, por outro, ela exige a assuncao do
mundo do outro, em vistas a que suas oraces consigam a “eficacia”. Em outras palavras, para
que as oracdes e as praticas terapéuticas obtenham o efeito médico-religioso desejado, devem
levar em conta também a situacdo e a realidade sociocultural de um crente nativo e, ainda, ndo
nativo que, por vezes, ndo compartilha as mesmas referéncias culturais do xama.

Neste momento, eu quero que me ajudes, Pai;

esta pessoa que veio aqui, veio de longe

para saber como €é o0 pétio, ao redor de sua casa,

veio para conhecer teu feitio, mas ajude-me, Senhor,

para dizer a ela, explicar para ela, que ai vem vindo,

e anda acompanhada por senhoras chilenas.

Por isso, eu estou sentada, tocando meu Kultrung

porque eu ndo sou assim, eu ndo estou sozinha;

veio para saber o que tem, que doencas e que problema (Cf. Citarella, 1998, p. 245).

Os enunciados desta oracdo xamanica se referem a uma situacdo contextual especifica.
Trata-se de um tipo caracteristico da oracdo tradicional das machis. Ao mesmo tempo, eles
indicam uma simbdlica que difere, em boa medida, do modo tradicional. Nessa busca,
utilizam-se de novos simbolos que “permitam a identificacdo do paciente com o xama”
(Citarella 1998, p. 262). Trata-se, pois, de um contexto cada vez mais inter-cultural e, inclusive,
onde os elementos da natureza ndo aparecem como elementos comuns. Talvez seja esta a

27 Cf. R. Lehman Nitsche, Handscrh I1, Trad. A. Raguileo.
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razdo que possibilita o acesso as férmulas, indicadas no ritual de explicito carater cristao.

No contexto xamanico da IX Regido,?® comprovou-se, com um excelente suporte
etnografico, as mudancas e mutaces religiosas, vividas pela comunidade mapuche. 1sso ndo
sO é consequéncia da penetracdo massiva do pentecostalismo, mas também das alteragdes que
afetam a instituicdo xamanica. Nas diferentes areas, parece que, a proximidade com a cidade,
aumenta as experiéncias de desencontros, de discriminacdo e de pobreza. Por isso, a exigéncia
de um olhar interpretativo a respeito da dificuldade dos mapuches em compreender 0 mundo
urbano, pois suas chaves simbolicas estdo baseadas, exclusivamente, na terra. Neste novo
contexto, o cristianismo comeca a desempenhar um papel diferente. Para alguns mapuches
awinkados, esta nova experiéncia conduz a que, "na cidade, a gente se torne cristdo". Para
outros, essa € a possibilidade para tentar reconstruir sua cultura tradicional em um contexto
urbano.

A contribuicdo da analise dos simbolos, presentes em diversos enunciados do discurso
religioso do ultimo século, permite compreender as variagdes individuais e locais,
experimentadas pelo imaginario religioso. Por certo, elas persistem naqueles sujeitos
religiosos que vivem no campo e, até mesmo, na cidade. Em suma, a analise detalhada do
discurso ritual — que pode ser aplicado a outros discursos — permite compreender o jogo de
sensibilidades distintas no seio dos crentes mapuches. Ao mesmo tempo, ela possibilita
interpretar, de uma forma distinta, os diferentes processos de inovagédo que eles geram. Nesse
sentido, pode-se falar, entdo, de um universo religioso indigena em termos de um campo
religioso aberto a memorias, preservadas e transmitidas de maneiras diferentes, de acordo
com o autor e com a historia religiosa da comunidade ou da regido em foco.

A inovagcéo religiosa

Tal como foi salientado, o problema da integracdo seletiva de elementos de outras
formas religiosas das culturas invasoras, e a ressignificagdo permanente de diversas
simbolicas e ritos, permitem discutir, de forma mais detalhada e com novas perspectivas
tedricas, 0 nucleo ético-mitico de onde surge a forca semantica dos simbolos religiosos
Mapuches. Ai surge também a questdo da identidade religiosa que apresentaremos na Ultima
parte do livro.

O simbolismo cosmoldgico mapuche é o mais ancestral de todos. Como tal, ele se perde
na noite dos tempos. Nesse sentido, isso levanta uma serie de reivindicacGes concernentes ao
nosso "ponto de vista” do cosmos e a nossa "visdo" do sagrado mapuche. Para muitos, este
olhar pode ser, nos dias atuais, surpreendente. No entanto, ele é vitalmente atual para outros.
Na verdade, ha movimentos religiosos que, frente aos dados misteriosos da astrofisica, a crise
ambiental do planeta e, especialmente, o impressionante conhecimento e tecnologia da vida,
voltam a reconhecer que esta perspectiva nao apresenta nenhum vestigio de retrograda. Em
outras palavras, 0 cosmos e a natureza também apresentam uma dimensdo sagrada.

E preciso destacar que as permanentes re-articulacdes, ocorridas na tradicdo
cosmoldgica Mapuche, ndo correspondem apenas a processos semanticos. S& mutacdes que
ocorrem em um contexto sociocultural adverso, no qual essa tradicdo foi constantemente
discriminada. Assim, as pessoas religiosas tém sido forgadas a aceitar e a recriar, tanto alguns

28O Chile esta dividido em 15 Regides. O nome da IX é Araucania e a capital € Temuco (com cerca de 350.000
habitantes). Grande parte de sua populacdo é de origem mapuche. E nela em que ocorrem os conflitos étnico-
culturais e religiosos mais propalados do Chile. O livro Historia de Chile. Desde la invasién incaica hasta
nuestros dias (1500-2000) — Santiago: Catalonia, 2003 —, de Armando de Raman, oferece um roteiro interessante
para entender as diversas etapas da histéria chilena (Nota dos tradutores).
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elementos culturais da sociedade chilena e argentina, como também das religiGes
missionarias.

Essas "integracOes” e "assimilacOes" sdo parte fundamental da base historica e
sociocultural dos processos de transformacdo aqui evidenciados. Todavia, a categoria de
"inovacdo" nos confronta com uma questdo mais especifica. Na verdade, trata-se do tipo de
relagdo instituido entre o "novo" e "velho" e, ainda, entre as exigéncias das novas
circunstancias e as raizes ancestrais. Dai, entdo, a discussao em torno a no¢éo de tradicéo, que
integre passado e futuro e, ainda, entre a rigidez que persiste e a liberdade, que se abre, para o
que esta por vir, na histéria (Eliade, 1955, p. 199-235).

A este nivel, o universo religioso mapuche aparece como uma teia complexa de
discursos, ritos e praticas que, dificilmente, pode ser explicado enquanto ideia de um sistema
religioso coerente e homogéneo. Desta maneira, a ideia de "campo religioso™ apresenta uma
maior forca heuristica, porque ajuda a explicar a vitalidade semantica, simbdlica e préatica que,
0s varios atores religiosos das comunidades da Araucania, assumem. Na nossa opinido, essa
diversidade de forcas mitico-religiosas, que operam no imaginario cultural mapuche, facilita
aos atuais crentes mapuches a compreender a sua rica experiéncia ancestral e, ademais, a sua
experiéncia existencial e historica em contato com a cultura chilena.

Esta inovacdo religiosa tem consequéncias importantes. Ela indica um impacto
profundo sobre a visdo do "sagrado™. O Mapuche de hoje ndo pode deixar de reconhecer a sua
"visdo" religiosa diante de novos eventos e sua expansdo. Eles exigem uma "compreenséo"
religiosa. Por certo, as diversas formas indigenas de "ver" o sobrenatural (perimontum,
peuma) continuam se manifestando nas novas situacdes. Todavia, elas exigem respostas a
uma experiéncia marcada pelas caracteristicas da cidade ou de sua aproximacdo com ela. No
caso, ndo ¢ a forca violenta de um cosmos que se expressa na sua magnificéncia e crueldade,
mas as forcas violentas de um mundo marcado pelo interesse e pelo individuo. E,
precisamente, nesta forma precéria de vida em relacdo a uma cidade secular, onde se criam as
condicBes para assumir estes simbolos; todavia, reinterpretados. Neste contexto de desajuste,
desequilibrio e desordem, o imaginario xamanico re-lido € bastante coerente, ndo apenas para
uma comunidade étnica, mas para todos aqueles que, encontram nele, a oportunidade para
"viajar" desse mundo desacreditado a outros mundos.

No caso da linguagem religiosa, encontramos uma situacdo mais ou menos semelhante.
Hoje em dia, a oracgdo ritual, comunitaria — xamanica ou outra — se articula a partir de uma
experiéncia religiosa, onde os simbolos do cosmos ndo sdo os Unicos. Ela assume e se abre a
novos simbolos, com vieses mais histéricos e existenciais. Nesse nivel, "o sagrado™ nédo
aparece apenas como expressao da vitalidade significante do cosmos, mas enquanto expressao
do poder significante do mundo humano. O cosmos ndo é apenas a "terra™ do nosso grupo,
pois ele se refere a uma terra habitada por "outros™ iguais. Como aparece na discussédo a
seguir, o universo religioso mapuche esboca uma determinada tenséo entre "algo sagrado”
metaforicamente distante e "algo sagrado" metaforicamente préximo.

A partir das categorias de “criatividade religiosa” e do "sagrado™ tensional, o universo
religioso mapuche se manifesta, com toda a sua complexidade e vitalidade. Com essas forgas
tensas e, as vezes, contraditorias, o imaginario religioso se reelabora. No caso, ele procura
articular significados religiosos que nascem e provem dos antepassados, mas que se projetam
numa "nova visao" emergente, ndo apenas em comunidades indigenas, mas também nas
organizagOes urbanas.

Nesse sentido, poder-se-ia concluir afirmando que a linguagem ritual é, com toda
certeza, metaforica. Ndo ha, no trabalho etnogréafico, referéncias essencialmente "congeladas”
ou “estanques". A recupera¢ao comunitaria do significado de um sentido religioso originario é
bastante diversificada. O que existe € um simbolismo e uma linguagem religiosa concernente
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a um jogo entre um reservatorio comum e uma criatividade grupal ou individual. As
metaforas das machis, dos ngenpin e dos kimche ndo sdo meras repeti¢ces. Elas sdo criagcdes
que re-insertam a simbdlica e a linguagem religiosa em um contexto intercultural, no qual os
mapuches vivem h& muito tempo. Todas as modifica¢Ges, seja no nivel individual ou grupal,
ndo correspondem precisamente a criagdo de um sentido novo, assim como faz o poeta,
considerando o mesmo entendimento de Ricoeur. A limitacdo dessa perspectiva salienta que,
a inovacdo do simbolismo religioso, ndo €, exatamente, a mesma que a inovagdo de um
simbolismo metaforico, tal como o existente na poesia. Como diria Ricoeur, o poeta revela,
através de uma linguagem que se decanta a si mesmo. A partir das potencialidades da
linguagem do mito, do rito e, em Gltima instancia, do cosmos, o homem religioso mapuche
expressa um novo sentido.

Entdo, para compreender o problema da "inovagéo religiosa” no simbolismo mapuche,
em um quadro hermenéutico, faz-se necessario, em primeiro lugar, mostrar, como o fazem os
estudos descritivos, a producdo desenvolvida pelos sujeitos religiosos. Na verdade, trata-se de
articular algo novo a partir de algo anterior. Neste primeiro nivel, pode-se delinear a ideia de
uma "criatividade possibilitada pela produgdo de um significado.” Esta criacdo de novas
formas simbdlicas é, de certa forma, elaborada pelos lonko, Ngenpin, machi e kimche.
Todavia, essa atividade criativa ndo se manifesta com toda a sua vitalidade, pois se insere na
pratica individual e de alguns que assumem o trabalho de redatores. Portanto, a
responsabilidade é de autoria individual. Desta forma, a criatividade da linguagem nédo so6 é
exclusiva dos sujeitos religiosos tradicionais (ngenpin, machis, weupifes), pois esta presente
nas belas obras oferecidas pelos poetas mapuches. No entanto, elas apresentam uma mutacéao
significativa, pois se trata de uma cultura historicamente oral a caminho de uma cultura que
comeca a assumir, criativamente, o desafio da escrita.
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6. O SIMBOLISMO DE NGECHEN MAPUCHE:
EM VISTAS A UMA SIMBOLICA MAPUCHE DE DEUS?

Introducéo

Os pesquisadores, que trabalham no campo da etnologia religiosa, com frequéncia,
salientam a questdo das limitagcdes tedricas e culturais existentes no acesso ao universo
religioso das sociedades indigenas. Em um artigo classico, J. Wach disse que a abordagem do
fendmeno religioso se defronta com trés desafios principais. O primeirao deles é de natureza
quantitativa como, por exemplo, a distancia no espaco e no tempo. O segundo, de ordem
qualitativa, se relaciona a singularidade do que ele chama de "interioridade estrangeira”. Por
fim, o terceiro aspecto se refere ao zelo com que as sociedades tradicionais protegem suas
crencas religiosas (Wach, 1967, p. 8-10). Diante destas dificuldades, nenhum etnélogo, que
tenha estudado, com profundidade, o conceito do sagrado em qualquer grupo humano, poderia
dizer que o fendmeno religioso se caracteriza pela simplicidade e transparéncia. Nesse
sentido, hé& consenso, entre os especialistas, em considerar o fenémeno religioso como muito
complexo, uma vez que esta enraizado em terrenos diferentes — a psique humana, a sociedade,
a economia, a linguagem e a cultura. Isso explicaria, segundo alguns autores, a implantacao
das diferentes perspectivas que constituem as ciéncias da religi&o.

A dificuldade da "teorizacao" do fenémeno religioso foi explicitada, no século passado,
desde vérias controvérsias. Cada ciéncia da religido levantou uma questdo, mais ou menos
comum, que pode ser traduzida da seguinte maneira: E possivel reduzir o universo religioso
de um povo as variaveis determinadas pela perspectiva cientifica, sem distorcer o que se
procura explicar? (Meslin, 1973, p. 73; Dumais, 1984, p. 53-65).

No caso mais diretamente relacionado ao tema do livro, a questdo seria: E possivel
explicar, a partir de uma perspectiva cientifica, o simbolismo do Ngénechen (o Dominador
dos homens), respeitando o ethos cultural mapuche? Diversas perguntas podem ser
formuladas a respeito do simbolismo de Ngénechen, divindade Mapuche androgina que ocupa
um lugar central nas ora¢cBes comunitarias. Trata-se apenas de uma questdo religiosa? Seria
uma divindade principal ou uma forga? Ele é uno ou € multiplo? Na verdade, a leitura deste
simbolismo esta implicada com uma questdo epistemoldgica. Ela representa o tipo de
paradigma linguistico que se usa e, em particular, a definicdo de signos que se postula. Por
isso, abordar este simbolismo, a partir de uma concepcao estrutural do signo, ao invés de uma
concepgdo hermenéutica, ndo é a mesma coisa. Neste sentido, este trabalho deseja expor as
dificuldades inerentes a explicacdo do rico simbolismo de Ngénechen. Ao mesmo tempo,
deseja adentrar em uma compreensdo do dinamismo cultural desta figura Mapuche que
respeite e integre os significados atribuidos pelos indios.

Por certo, existem diferentes estudos antropoldgicos sobre a Ngénechen mapuche.
Todavia, muitas vezes, estes trabalhos se limitam apenas a uma analise em termos de
"crencas” ou "conceitos”, destacando os aspectos literais, relativos ao sentido elementar deste
simbolismo. Na nossa opinido, é necessario um esforco mais rigoroso capaz de penetrar na
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perspectiva simbolica. No caso, ndo se trata de definir o que se acredita ou, entdo, no que é
apenas visualizado. E preciso adentrar nas operagdes semanticas e hermenéuticas do Mapuche
e, entdo, referir-se, atraves dos significados simbdlicos, a outro mundo. Trata-se, pois, de
ultrapassar a visdo natural, comparativa, cognitiva e estrutural e, assim, compreender, de
modo adequado, a forca significativa das associagdes que estio na base desta figura.?® Neste
sentido, este capitulo tem o objetivo de contribuir para este esforco comum — mapuche e
winka — no sentido de ajudar no esclarecimento da simbolica mapuche, em relacdo a uma
divindade central. Além do mais, é preciso salientar também as variacdes deste simbolismo
cultural e religioso. Em relacéo a isso, ha consciéncia de que se trata de um trabalho que nédo
integra todos os depoimentos dos atores mapuches. Todavia, é um esforco tedrico, que visa
justificar determinadas linhas encontradas em outras pesquisas, nas Ultimas décadas,
concernentes ao simbolismo mapuche.

O tema € importante para a discussao atual, principalmente em relacdo a evangelizacédo
americana, porque ela representa, em maior ou menor grau, uma discusséo sobre os resultados
da evangelizacdo e, em consequéncia, a possibilidade de uma avaliacdo da integracdo de
elementos cristdos, que podem ser rastreados na atual concepgdo mapuche do sagrado. O
primeiro aspecto trata da fecunda polissemia de Ngénechen mapuche. A segunda salienta
alguns aspectos interpretativos que podem ser relevantes para a religido crista.

Rumo a uma semantica do simbolismo Ngénechen

O simbolismo Mapuche de Ngénechen ¢é interessante, porque a figura androgina — Pai e
Mae — faz parte de um simbolo bastante complexo, dual e quadruplo. Ele evoca alguns dos
principais temas do simbolismo religioso da cultura mapuche. Este simbolismo admite um
conjunto de niveis, que aparecem entrelagados. A figura de unidade entre os dois sexos —
masculino e feminino — pode ser interpretada a partir de véarias chaves: a cosmoldgica, a
existencial, a sexual, entre outras. A nossa reflexdo ndo pretende, de modo algum, delinear
uma explicacdo antropolégica para cada uma delas, mas destacar os diferentes problemas,
implicitos a partir do momento em que se assume a diversidade de significados (aspecto
semantico). A partir disso, evidencia-se a necessidade de uma reflexdo hermenéutica sobre a
rica polissemia do simbolismo de Ngénechen. Isso conduz a um campo marcado por
interpretacdes particulares, no qual, diferentes modelos tedricos, aparecem justapostos.

Varios autores enfatizaram que a ordem sensivel e a sobrenatural estdo ligadas a uma
estrutura cosmoldgica (Grebe, 1972; Golluscio, 1989; Salas, 1991); mas ndo exclusivamente.
Através do cosmos, o simbolismo de Ngénechen se expressa em uma complexidade rica e
fecunda, mas néo se limita a uma simples figura celestial. Existe, pois, uma profunda conexao
entre Mapu e Wenumapu. Através desta vinculacdo, outros aspectos fundamentais da
sociedade e da cultura mapuches sdo expressos. Neste contexto, é necessario explicitar os
sentidos, que podem ser esclarecidos recorrendo a algumas fontes etno-linguisticas.

Em primeiro lugar, creio que € importante afirmar, explicitamente, que a palavra
Ngénechen ou Ngénemapun se refere a uma familia de expressdes tipicas do idioma mapuche.
Na sua composicdo, Ngiinechen significa, literalmente, algo como "ele/ela que rege/governa
al/s pessoa/s e a humanidade”. O ngline é o composto da palavra e denota a continuidade
indefinida do tempo, traduzida como “estar governando, isto €, estar sob controle”. Ha, ainda,
0 substantivo Che — no sentido de “as pessoas, a humanidade" — como complemento direto

29 Sobre o simbolismo de Ngénechen, sé nessa época que se esta trabalhando em uma perspectiva que recupere a
visdo dos mapuches (Foerster, 1992, p. 87-88). Cf. também o excelente trabalho etnografico de Greve (1993-94,
p. 45-64).

89



incorporado ao tema (Salas, 1992; Hilger, 1966; Augusta, 1933; Alonqueo, 1979). Este
significado literal admite pelo menos trés usos, os quais podem ser rastreados na literatura
etnografica.

O primeiro sentido da palavra se vincula a alguns felinos, considerados como aqueles
que “governam” uma determinada regido. Foi este o sentido que Lenz, por exemplo, tomou
emprestado de Collipulli, no século passado: "[...] o Pangi é, muitas vezes, chamado de
ngenmapun™ (Lenz, 1895-1897, p. 107). No entanto, ele nunca mais foi encontrado na
literatura etnogréfica.

O segundo sentido esta ligado as expressdes magico-religiosas relacionadas com certos
seres sobrenaturais. Eles vivem em lagos, no mar e/ou nos po¢os como, por exemplo, ngenko.
Segundo o sacerdote Augusta, sdo "seres humanos ou animais que protegem as aguas"
(Augusta , 1933, I, p. 59). Neste grupo, dever-se-ia indicar os seres mitoldgicos: arémko,
fiulfiul, shompalwe. Como exemplo, poder-se citar uma oracdo: "Shompalwe, dé-me teus
animais, faca-me o favor, dono da dgua (Ngenko), homem antigo (Flicha wentru)" (Augusta,
1933, p. 339).

No entanto, esses sentidos originais convergem para um terceiro uso, o0 mais polémico,
pois, atualmente, ele tem um papel principal no pantedo Mapuche.*® Ele permite a possivel
traducdo desta expressao Mapuche para a palavra portuguesa "Deus". Isso foi destacado pelos
missionarios anglicanos e alguns missionarios catdlicos e, ainda, como foi dito por alguns
mapuches, como disseram Wenufiamco e Alonqueo (Hilger, 1966; Alonqueo, 1985). Antes de
mostrar um pouco dessa controvérsia, € preciso destacar alguns dos aspectos significativos,
que o simbolismo Ngenechen possui. Para esclarecer isso, vamos descrever 0s principais
eixos semanticos deste simbolismo, os quais podem ser rastreados na literatura etnografica.

Simbolismo celestial: o simbolismo de Ngénechen esta, intimamente, associado a
aspectos celestes. Augusta refere-se uma oracdo de Nguillatun — como recorda Pascual
Painemilla, do lugarejo Baixo Imperial — na qual explicita tais associagoes:

Tu criaste o cordeiro e todos os animais. Sé misericordioso para conosco,
Dominador da terra (Ngénemapun).

Pai (Chau) que estas nas alturas, da-nos bom tempo.

Pai, por Ti vivemos; tu que estas sentado na tua casa de ouro, Rei, Pai, Rainha
ancid (Rei Chau, Rei Kushe), tu nos criaste.

Favorece-nos, Céu azul, favorece-nos, Céu negro. Da-nos bom tempo para nossas
colheitas. Que meus cordeiros vivam bem, dirés... Cuida de n6s do céu (Augusta,
1933, p. 2-3; Faron, 1964, p. 60).

Simbolismo teldrico: o simbolismo de Ngénechen esta, estreitamente, ligado a forca
existente nos seres naturais e que expressa, de certa forma, o poder do sagrado. Greve fornece
um testemunho fundamental para compreender essas associagoes:

Deus colocou um ngen em cada coisa, para que tal coisa ndo acabe. Sem ngen, a
agua secaria, 0 vento nao sopraria, a floresta acabaria, o fogo se apagaria, a colina
cairia [...] E assim a terra desapareceria. O ngen anima estas coisas, ou seja, da vida
a tudo. Essa vida segue vivendo para sempre (Grebe, 1988, p.76).

30 R. Foerster delineia o problema desta hierarquizacdo dizendo: “As crengas ‘religiosas’ dos Mapuches podem
ser resumidas da seguinte maneira: existe um patedo hierarquizado de divindades, em cujo &pice se encontra
Nnechen (Deus). Em algumas regies, esta divindade é descrita em termos duais (macho/fémea) e tomando
como significantes o sol e a lua; segue-se uma série menor de divindades duais, até concluir com os espiritos
ancestrais (auténticos ou miticos)”, em Martin Painemal-Uenchual. Vida de um dirigente Mapuche, Santiago.
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Simbolismo social: o simbolismo de Ngénechen apresenta também uma estreita ligacdo
com 0s processos de construgdo no interior de processos regionais. Por exemplo, é possivel
relacionar Ngénechen com divindades menores, como huillifucha/ huillikusche, lakenfucha/
lakenkusche (Foerster, 1982, p. 109), ou fucha kusche kiyen. Neste sentido, Faron tem razéo
qguando afirma que as divindades mapuches sdo antropomorficas e antropo-sociais, porque
elas diferem de um grupo para outro (Faron, 1964, p. 49, 60 e 197).

Simbolismo sexual: o simbolismo Ngénechen admite uma estreita relacdo com a
complementaridade sexual. Trata-se, sem duvida, do eixo ndo sé bioldgico, mas também
ideolodgico, sobre o qual € possivel construir uma ordem social. Este simbolismo, por vezes,
ndo é suficientemente transparente. Todavia, as expressdes que se referem a Ngénechen,
comprovadas pela literatura etnografica, mostram que, em geral, consideram este casal
mapuche originario como "esposos™ (Faron, 1964, p. 51), e as jovens divindades como seus
“filhos”. Greve cita uma machi: "Os deuses vivem em familia, pois eles conhecem uns aos
outros; conversam entre eles” (Grebe, 1972, p. 65). A dificuldade emerge quando se sugere
pensar tais associacfes desde um registro puramente bioldgico ou humano. Esta é a negacéo
da natureza simbdlica dessa expressdo. As associacdes semanticas destacam o valor dos
"reprodutores™ ou "geradores” simbolicos dos antecessores. Talvez, esta indicacdo permite
entender a expressdo em relacdo a "filiagdo™" que o mapuche visualiza nesta divindade.

Simbolismo Familiar: o simbolismo de Ngénechen é uma figura quadripede. A base
desta associacao é dada pela metafora da familia, onde as relacGes hierarquicas entre 0s sexos
sdo mescladas (em geral, primeiro se nomeiam as entidades masculinas e, em seguida, as
femininas). Trata-se de relacGes respeitosas (a velhice tem primazia sobre a juventude) e
relagbes de complementaridade (ndo sdo nomeados como separados) etc. A imagem de
familia é importante, porque uma parte da no¢do de unidade pode ter uma relacédo estreita com
seres que compartilham de algo em comum. Esta nocdo decorre das leis de descendéncia
estudadas pelos antropdélogos, mas nos leva a constitui¢do imaginaria do vinculo social.

Simbolismo genético ou temporal: o simbolismo de Ngénechen, como testemunhado nas
obras dos missionarios, levou a uma discussao, ainda em voga, sobre seu carater de "criador".
Para alguns autores, isso ndo decorre a partir da expressao em questdo, pois seria necessario
fazer alusdo a outras mais explicitas, como Elchen, Elmapun, Elwenun.?! Este é o lugar onde
0 mito do Tren-Tren e Cai-Cai deveria ser inserido.

A explicitacdo dos registros implicitos no simbolismo de Ngénechen €, apenas, um
primeiro passo para delinear os significados mais importantes a serem justificados. A analise
semantica mais rigorosa deveria avancar no desenvolvimento de uma espécie de etno-poética,
onde as diversas figuras pudessem ser classificadas de acordo com a taxonomia nativa. Em
um segundo momento, seria necessario construir "regimes” de associacdes de imagens, assim
como as que foram elaboradas por Durand ou, entdo, outras taxonomias admitidas pelas
diferentes escolas do simbolismo. Por exemplo, haveria a necessidade de estudar se os
registros semanticos explicitados constituem familias isoladas ou se eles constituem
constelacOes de significacfes mais amplas.

Neste sentido, € preciso indagar, a partir da perspectiva nativa, cada um dos sentidos
que foram expostos, como a cultura, a sociedade, a sexualidade, o espaco e o tempo. Isso
permitiria re-situar, com mais precisao, todos os significados em jogo. Tratar-se-ia, entdo, de

31 nge quisermos enfatizar esse Ultimo ponto, é preciso recorrer a outro nome: Elchen, "ele/ela que deixou as

pessoas" (Salas, 1992, p. 247). Poder-se-ia pensar que, através da mitologia associativa, é possivel construir uma
Teogonia. No caso, “o verdadeiro evento primordial hierofanico, nos tempos de riime fiitra fuifi, se expressa no
mito da criacdo, ou seja, cosmogonico-antropogdnico. Nele, o Ser Supremo Ngénechen ou Ngénemapun cria o
cosmos e 0 homem. Assim, a primeira relacdo entre os sobrenaturais e os humanos €é estabelecida, de modo a
implementar as agdes que definirdo a conduta e a historia humana e coésmica no futuro” (Carrasco, 1990, p. 104).
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mostrar que, a complexidade do simbolismo de Ngénechen, reside em uma fonte simbdlica
tradicional de carater integrador.

Como foi salientado no capitulo anterior, nossa hipotese interpretativa do simbolismo
em questdo ndo integra apenas aspectos arcaicos, mas elementos ndo mapuches, re-
significados dentro de uma matriz aborigene. A forca simbdlica de Ngénechen seria capaz de
integrar, em um espago — ou seja, em um campo religioso comum —, significados tradicionais
e significados que inovam o sentido religioso tradicional.

No entanto, é importante salientar que, nos registros semanticos contidos nestas figuras
divinas, ndo h&4 como serem decifrados sem interpretar seu significado primordial. Sem isso, é
impossivel penetrar no conteddo decorrente de tal significado. Todavia, é dificil realizar
interpretagdes que resultem em uma estrutura ou em um sistema formal, capaz de integrar os
principais eixos simbolicos, explicitados anteriormente e, inclusive, outros que poderiam ser
rastreados na literatura e nos trabalho etnograficos. Portanto, ndo ha uma maneira Unica de
compreender todas essas significacoes.

As interpretagGes do simbolismo de Ngénechen

Muitas vezes, as diferentes interpretacGes, realizadas sobre o Ngénechen mapuche, se
reduzem a analises histérico-antropoldgicas, sem destacar, claramente, 0s aspectos
semanticos. Os etnologos do inicio do século XX insistiram no sentido de Ngénechen,
enquanto Ser Supremo, aspecto que ja ndo é mais tradicional. Eles o relacionam com outros
dois sentidos aborigenes. Para eles, este simbolismo é produto de um entrecruzamento
cultural e religioso.

Por isso, Guevara rejeitou, de forma categoérica, a crenca moderna em Ngénechen como
algo aborigene. De acordo com ele, é uma ideia adquirida mediante a "propaganda cristad".
Caso houvesse algo dentro da mentalidade indigena, nunca lhe foi dado "o nome de Deus,
mas de Ngénechen. Com certaza, eles conceberam como uma representacdo antropomorfica™
(Guevara, 1913, p. 256). O autor observa que este Ngénechen ou Ngunemapun € o Unico
invocado nas regibes em que ele pode estudar, ou as que teve contato, atraves de seus
informantes. Para ele, é evidente que se trata de "uma transmutacdo de nomes e funcdes",
devido a "imposicao Catolica".

Para Latcham, no inicio da cristianizacdo dos indigenas, este problema se tornou muito
complexo, porque os missionarios inculcaram diversas ideias, que acabaram se sobrepondo a
outra de raiz autoctone. A ligacdo das series de eventos em questdo conduz Latcham a
conjeturar que o conceito de Ngéne-chen seja produto dos ensinamentos dos evangelizadores.
A dualidade de sexos, que o caracteriza, € um sinal interessante daquilo que encobre as novas
ideias, isto €, o esquecimento dos sistemas de filiacdo. Para o autor, “antigamente ndo deveria
ter existido essa confusdo, nem o Pillan seria masculino ou feminino, de acordo com a
filiacdo. Porém, o préprio Pillan ndo seria jamais dos dois sexos, como atualmente é
representado” (Latcham, 1924, p. 367-368).

Para Faron, entre os Mapuches ha, mais recentemente, uma gradacgéo entre os espiritos
auténticos, isto é, dos poderosos lonkos do passado e o0s espiritos ancestrais. Os Ultimos sdo
produto de uma série de reajustamentos genealdgicos, por meio dos quais se mantém, na
memoria social, apenas 0s antepassados que estdo em linha direta com uma determinada
linhagem. Neste contexto, a importancia das pequenas divindades é relativa, uma vez que elas
mudam constantemente de significado, a ponto de, através de um longo processo de
reformulacbes e recordacbes inadequadas, perderem completamente sua individualidade
(Faron, 1964, p. 37 e 62).
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Por encima dessas divindades, existem outras de maior importancia, com um alcance
regional muito mais amplo. A principal &€ Ngénechen, muito bem conceituado em toda o solo
Mapuche. A manipulacdo genealdgica, realizada com os antepassados auténticos e a
“fabricagdo” — que permite reformular os antepassados generalizados — evidenciam o génio
integrador das diferentes estruturas da moralidade religiosa Mapuche. Neste sentido, é obvio
que, no pantedo Mapuche contemporaneo, a figura protagonista de Ngénechen se deve,
essencialmente, ao carater integrador, na medida em que ela pode incorporar outras
generalizacdes e outras reformulagdes.

Por outro lado, nos missionarios capuchinhos — como, por exemplo, nos sacerdotes
Augusta e Moesbach — pesava, enormemente, a questdo de saber se os atributos Ngénechen
correspondiam aos do Deus catolico. O padre Augusta reconhece que Ngénechen é um Deus
diferente, mas, retomando a antiga tradicdo das “sementes do Verbo”, afirma: “As ideias
religiosas que existiam entre os indios antes da pregacdo do Evangelho [...] sdo residuos
degenerados da primeira revelagdo ¢ da lei natural” (Augusta, 1933, p. 212). Também o
sacerdote Moesbach, bem familiarizado com a linguagem, aventava a inconveniéncia de usar
esse nome aborigine, sem um esclarecimento prévio, porque poderia estimular o sincretismo.
Ele ressaltava outros nomes, que Ihe pareciam menos confusos, como Chau Dios (Deus Pai),
Eluma (Criador), Montulchefe (Salvador) (Moesbach, 1962; Moesbach, 1974).

Nas analises mais recentes, foi tornando-se cada vez mais claro que o aspecto decisivo
ndo é tanto elaborar explicacBes sobre quais elementos sdo os mais tradicionais ou, entdo, o
grau de incidéncia de outras culturas e do cristianismo na génese dessa figura. O importante é
compreender 0 processo de re-interpretacdo permanente deste simbolo nas comunidades
indigenas e nos crentes Mapuches (Foerster, 1985). Deste modo, na antropologia religiosa
atual, ha maior interesse em estudar os significados e os re-significados que podem ser
encontrados entre os indigenas. Nesse nivel, por exemplo, pode-se mencionar alguns
processos de re-interpretacdo que perfazem o campo religioso mapuche atual. Um dos temas
polémicos, encontrados nesse campo, aparece implicito nos testemunhos que os indigenas
cristdos apresentam. Por exemplo, Wefiunnanco é claro quando afirma:

Nos temos trés nomes para ‘Deus’, Chau, Gniinechen e Minémapun. NOs, VOcés e
todos os huincas, oramos ao mesmo Deus. Eu ndo tive que mudar minha fé em
Deus quando me tornei cristdo. Nosso Deus é 0 mesmo que 0 de vocés; apenas 0
denominamos por Chau. Ele sempre foi denominado Chau. Hoje em dia, quando
fazemos nossas oragdes cristds e aparece a palavra ‘Deus’, dizemos Chau ao invés
de ‘Deus’ (Hilger, 1966, p. 67).

Alongueo, por sua vez, dizia: Ngénenchen é palavra prdpria, que o génio
linguistico mapuche engendrou, para expressar o verdadeiro conceito de Deus
(Alonqueo, 1979, p. 22; 1985, p. 42).

No entanto, atualmente, ha, no interior das comunidades e das organizagdes mapuches,
posicionamentos diferenciados. Em Vvarios casos, 0s intelectuais nativos chamam a atencéo
para analises bastante minuciosas de sua lingua, de sua historia e de sua cultura, com o fim de
explicar as diversas opinides existentes no mundo mapuche. Em um encontro sobre a situagao
atual dos povos indigenas, discutia-se nos seguintes termos:

Reguileo, ao comentar um trabalho do antrop6logo R. Foster, dizia: Chau
Ngénechen significa ‘o pai que orienta as pessoas’; ndo abarca sequer o mundo. Me
parece ai estd uma diferenciacdo. Nao sei se a palavra ngénechen é tomada ou
usada com a influencia da religido, com a chegada dos espanhdis [...]. Se fosse o
mesmo Deus, creio que teriamos o conceito igual ao da religido cristd e, entdo,
estariamos pedindo ao mesmo Deus, ao Deus que permitiu isso, mas, na realidade,
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seria um esforco inutil (Vidal, 1992, p. 86).
Outro dirigente mapuche respondeu a esta questdo dizendo:

Chau Ngenchen significa, da mesma forma que para o cristdo de hoje, Deus Pai,
criador de todas as coisas, 0 Céu e a terra e as pessoas etc. Esse € o sentido que
Chau Ngenechen tem para o mapuche. Claro, compartilho a explicagcdo do pefii
Raguileo, no sentido que Chau Ngenechen é limitado. Contudo, para o Mapuche,
na sua crenca e na sua fé, € Deus, ou seja, € Chau Ngenechen; enfim, é tudo: em
sua vida terrenal, espiritual, vida diéria etc (Vidal, 1992, p. 86).

Esses pontos de vista podem ser aprofundados. A nossa perspectiva, o estudo deveria
partir de analises historico-antropoldgicas que mostrem as relacdes existentes entre as
mudangas do simbolismo Ngénechen e as transformacbes experimentadas pela sociedade
Mapuche, durante o século passado. Sdo fatores como os aspectos historicos, econdmicos,
politicos, linguisticos, literarios e estéticos. No entanto, caso se desconheca o valor dos
profundos sentidos, da simbolica, que constitui a trama invisivel da religido Mapuche, pode
acontecer que, intelectuais winkas e dirigentes Mapuches, deixem de lado os aspectos
decisivos. No evento referido acima, foi dito:

A religido Mapuche é o elemento mais forte e 0 mais importante da identidade do
nosso povo [...]. Os Mapuches acreditam em um pai, em um ngénechen superior ao
homem e superior a qualquer poder. Nesse sentido, nés afirmamos que ele é 0 mais
poderoso de nosso valor cultural (Vidal, 1992, p. 165).

O fato de destacar esses aspectos, ndo reduz os problemas sociais e culturais a aspectos
ideacionais ou “ideolégicos”. As vezes, isso ¢ dito de forma pejorativa. No entanto, trata-se de
compreender que a cultura mapuche, em sua profundidade, esta assentada sobre determinados
registros simbolicos, que se expressam, com muita forca, nos diferentes ambitos da psicologia
individual e da vida social dos mapuches. Nesse sentido, a questdo do simbolismo de
Ngénechen deve ser delineada no marco das significacbes que os préprios nativos conferem a
este simbolo. Até o momento, o estudo sinaliza para alguns aspectos, com o fim de
aprofundar essa tematica.

Ngénechen: um simbolo mapuche de Deus?

Em primeiro lugar, é evidente que, ao destacar alguns aspectos vinculados a polissemia
e a “inovagdo” do simbolismo de Ngénechen, se constata o simbolismo religioso mapuche
como algo “vivo”. Com este adjetivo, deseja-se salientar que a articulacdo do sentido religioso
nédo se encontra represada e nem desintegrada. Na verdade, o simbolismo e a linguagem ritual
mapuches séo parte de um processo de reinterpretacdo ininterrupta. Em vista disso, é possivel
entender o processo de re-significacdo do simbolismo de Ngénechen, por parte dos mapuches
e dos missionarios. No entanto, a antropologia religiosa evidencia, a0 mesmo tempo, que toda
a tentativa de explicar o simbolismo do Ngénechen mapuche, a partir do ordenamento
hierarquico de deidades ou desde uma consciéncia com o Deus biblico, acaba limitando as
possibilidades de aprofundar os elementos simbdlicos, cotejados na cultura mapuche.

A textura semantica da figura nativa de Ngénechen ndo significa 0 mesmo que o
simbolismo cristdo. Neste sentido, ha a exigéncia de reconhecer as convergéncias existentes
entre o simbolismo de Ngénechen e o de Deus. No entanto, isso ndo deve anular os aspectos
claramente divergentes. Por exemplo, ndo é possivel desconhecer que, para uma teologia
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catdlica, a concepcdo quadripede de Deus €, com toda certeza, conflitiva. Da mesma forma, é
conroversa a representacdo que destaca o aspecto “sexual” dos personagens divinos. Mais
especificamente ainda, pode-se afirmar que a re-significacdo de Ngénechen, elaborada por
parte dos indigenas, no contato com o cristianismo, € uma séria tentativa para buscar pontos
de convergéncia com a perspectiva cristd, embora ndo corresponda, exatamente, ao
dinamismo vivido pelas igrejas cristds da Araucania, nem as formas assumidas pela religiao
autoctone.

Em segundo lugar, faz-se necessario reconhecer que as pesquisas antropologicas, a
respeito das religides dos povos denominados “primitivos”, se chocaram, desde as primeiras
tentativas, com a complexidade da compreensdo de outras formas religiosas, em particular,
com o cristianismo. Epistemologicamente, seria pouco convincente sustentar que o proceder
etnoldgico classico possuiu um olhar neutro em relagdo as formas religiosas primitivas.
Evans-Pritchard tornou essa critica em algo cléssico.®? Os proprios missionarios nio fugiram,
e nem escapam, da preocupacao apologética do cristianismo e do apoio da evangeliza¢do na
Araucania. Desse ponto de vista, seria ingénuo considerar que o simbolismo de Ngénechen
ndo envolve uma discussdo profunda a respeito do papel do simbolismo cristdo na sociedade
mapuche. Estar consciente desta dimensdo ndo implica, de modo algum, conceber o
simbolismo tradicional mapuche e o simbolismo cristdo como sendo sempre contraditorios.
No oentanto, é possivel reconhecer as tentativas de re-significacdo simbolica, que ocorrem
por parte de cada um destes atores, enfrentados no contato de simbolismos religiosos. No
fundo, poder-se-ia dizer que séo tentativas para formular, culturalmente, uma simbélica de
Deus.

Por isso, é necessario reconhecer a vitalidade deste simbolismo para, entdo, articular
novas significacdes, sem perder completamente as tradi¢bes. A fecundidade do simbolismo de
Ngénechen é sua forga integradora. Nesse sentido, é premente a necessidade de reconhecer,
como salientam os indigenas, a gestacdo de um tipo de re-significacdo mapuche, a respeito de
diversos atributos divinos propostos pelo cristianismo. A avaliagdo convincente do processo
de evangelizacdo em solo mapuche, tal como o exigiria a fenomenologia do sagrado e a
hermenéutica da linguagem religiosa, permitem situar os processos de inovacéo religiosa,
presentes no simbolismo e na préxis do crente mapuche. A nossa hipo6tese difere do
autoctonismo religioso, pois o cristianismo esta presente no campo religioso mapuche. Com
isso, ele gerou processos de inovacdo religiosa e cultural (Salas, 1990).

Em resumo, o simbolismo de Ngénechen — isto é, Chau-Deus/Nuke-Deus — ja ndo é um
simbolo sobreposto pela acdo dos missionarios, como o interpretam, exclusivamente, as
vezes, 0s antropologos. Ele € algo peculiar, que ja foi incorporado, através de um movimento
interno, caracteristica prépria do dinamismo cultural no qual vivem os povos mapuches. Com
isso, deseja-se sustentar que a inovagdo semantica, presente no simbolismo de Ngénechen,
permite assegurar que o universo religioso mapuche mostra uma vitalidade que ultrapassa a
des-estruturacéo social e cultura, tipica de algumas zonas da Araucania. O universo religioso
mapuche apresenta a suficiente vitalidade semantica para conseguir re-interpretar, simbélica e
metaforicamente, sua experiéncia religiosa existencial e historica. Nesse sentido, 0 universo
religioso mapuche evidencia-se como um sério problema ao cristianismo. E possivel que esta
figura da divindade ndo seja um simbolismo qualquer. Ele é um determinado tipo de
simbolismo religioso, que presume também uma “teologia inculturada”, bastante coerente e
profunda em relacdo aos distintos mistéerios religiosos vinculados a Deus. Ela ndo pode ser

32 Em relacdo aos etnodlogos cléassicos, Evans-Pitchard escreve: “eles buscaram e encontraram, nas religides
primitivas, uma arma que — acreditavam eles — lhes permitiria dar um golpe mortal ao cristianismo. Caso fosse
possivel explicar e demolir a religido primitiva, mostrando o que ela possuia de insensato e absurdo [...] o
resultado seria de que as grandes religides podiam ser desacreditadas da mesma maneira e, por isso, suprimidas”
(1971, p. 21).
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simplesmente descartada, nem mesmo por um puritanismo “culturalista”. O simbolo de
Ngénechen, proposto pelo universo religioso Mapuche, € uma visdo bastante complexa do
sagrado. Nesse sentido, ele ainda tem muito a dizer a um mundo em vias de secularizagéo,
como o atual, que vai perdendo as significacfes de uma simbolica de Deus.
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7. RELIGIAO TRADICIONAL, CRISTIANISMO E IDENTIDADE
CULTURAL

Introdugéo

Nos dois capitulos anteriores, debateu-se o problema da linguagem simbdlica religiosa
dos mapuches. Foi destacado o dinamismo e as mudancas vividas pelas crencas e praticas
rituais dos mapuches contemporaneos. Este capitulo pretende avancar em terrenos mais
heterogéneos do imaginério, isto é, no campo da cultura e da identidade. Eles se referem a
processos ndo apenas simbdélicos ou miticos, porque sdo também sociais, econdmicos e
politicos. O problema da identidade étnica se vincula, intimamente, ao tema do imaginério de
que trata este livro, porque os préprios mapuches consideram que a religido tradicional € um
um elemento fundamental de sua identidade. Além disso, as reinterpretacdes, atualmente
presentes na religido mapuche, evoca varias questdes a respeito do que é “especifico” e do
que foi incorporado do cristianismo.

Neste quadro, é importante estudar o papel dos padrdes religiosos tradicionais, ligado
ao desenvolvimento de formas culturais e religiosas, denominadas pelos especialistas, de
"resisténcia”, "integra¢do”, "sincretismo", "revivalismo” ou "hibridiza¢&o". Tais categorias,
certamente, salientam questBes a respeito da identidade. Na verdade, para entender a religido
mapuche contemporanea, qualquer categoria a ser avocada se defronta a opcGes religiosas e
culturais, que os individuos indigenas assumem, para enfrentar os desafios criados pela
convivéncia com a sociedade chilena atual e, inclusive, com as religides que essa sociedade
transmite. Portanto, a questdo da identidade se refere a uma “diferenga” religiosa que vai se
tornando cada vez mais problematica.

A questdo da identidade carrega, no seu seio, um problema de interpretacdo inter-
cultural bastante complexo. De certa forma, trata-se de definir “outra” religido. Todavia, ao
realizar isso, corre-se o risco de delimitar nossa propria visao religiosa. A relagdo entre
identidade e religido € deveras relevante, tanto para os indigenas como para quem a estuda.
No caso dos primeiros, poder-se-ia perguntar: quem €, atualmente, o crente mapuche? Que
aspectos definem adequadamente a cultura religiosa mapuche? A este respeito, existem
diferencas entre um mapuche e um fazendeiro do sul? Podem existir machis urbanos? No
caso dos pesquisadores: Existem crengas religiosas que conformam a sociedade chilena?
Como os chilenos se definem frente aos ndo chilenos? Que diferengas existem entre “nos” e
“eles” (0s Mapuches)?*?

A questdo da identidade requer a especificacdo, desde o inicio, da nogdo de

hermenéutica inter-cultural. Como ja foi frisado, trata-se, em primeiro lugar, de criticar a
nocdo ingénua do encontro-desencontro, do “especifico” e ao “alheio”, entre as diferentes

33 Parte destas perguntas esta na discussdo atual das ciéncias humanas (Kuramochi, 1990, I1), especialmente no
capitulo "Percep¢do de si e do outro através dos relatos mapuches” (167-183). Nesse sentido, é importante
ressaltar Briones (1992), Vidal (1992) Martinez (1995) e também Duran, Alvarado e Berho (1995).
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religibes; no caso, entre a religido mapuche e a religido cristd. Como diz um intelectual
mapuche: “O elemento religioso ndo pode ser analisado em termos excludentes, no sentido de
afirmar se somos cristdos ou, entdo, se somos mapuches” (Curivil, 1995, p. 46). Por isso, faz-
se necessario entender uma identidade que se “reconstrdi”, assumindo elementos de outras
formas religiosas, captando suas sutilezas, seus desdobramentos, suas contradicdes e,
sobretudo, sua permanente capacidade de inovar e de propor respostas as perguntas
fundamentais de uma existéncia, que, frente ao sagrado, vai se desenhando.

Em segundo lugar, € preciso estar cientes de que a compreensao da religido do "outro”
implica, de certa forma, compreender a propria religido. Assim, faz-se necessério reconhecer
que, interpretando este universo religioso, existe, de algum modo, implicacdo cultural. Em
outras palavras, mostramos como ndés, os pesquisadores-winkas, valorizamos uma tradicdo
simbolica que, provavelmente, para alguns, ndo diz nada, enquanto, para outros, é parte de
uma tradigdo que a modernidade tem questionado (Salas, 1995).

Esta discussdo, que iniciou entre 0os pesquisadores sobre a identidade, exige uma nova
maneira de estabelecer o dialogo inter-religioso e a presenca do cristianismo na Araucania.
Em outras palavras, essa discussao ja esta presente entre os intelectuais, lideres e autoridades
tradicionais na Araucania, mas que também emerge entre te6logos, sacerdotes e religiosos das
Igrejas. Esta andlise é bastante dificil, porque falta elaborar uma descricdo pormenorizada da
situacdo atual das comunidades.

Nesse capitulo, o estudo destaca somente algumas caracteristicas desta nova situacdo do
cristianismo, em um contexto marcado por processos de re-etnificacdo e, inclusive, em um
mundo cada vez mais multi-cultural. Nesse sentido, destacar-se-a algumas linhas basicas dos
pontos de vista mencionados, de modo a entender o problema da identidade na perspectiva do
tema em discusséo.

No fundo, ao levar em consideracdo o cristianismo a partir do ponto de vista indigena, é
evidente que ndo existe um conceito Unico no interior das comunidades. Sem ddvida, muitos
mapuches aceitam o catolicismo (Foerster, 1995), pedindo para serem batizados e participar
de comunidades cristas. Todavia, ha muitos devotos ligados a outras igrejas, especialmente as
pentecostais. Estas reinterpretacOes religiosas podem ser consideradas de diversas maneiras,
de acordo com as comunidades. No entanto, os relatos etnograficos de mapuches
contemporaneos deixam claro que, no interior das comunidades, os individuos ndo assumem
parddes comuns. Isso ocorre até mesmo dentro da pequena familia. Por exemplo, as igrejas
evangélicas admitem ndo seguirem o seu ritual tradicional, as vezes, para evitar conflitos entre
cojuges ou entre pais e filhos. Ha, geralmente, certa lierdadade. Em outros setores,
especialmente nos mais organizados, nota-se um ambiente hostil as Igrejas. Dai, entdo, o
inicio do florescimento de uma preocupacdo voltada a fortalecer a religido nativa
tradicional.>* A maioria das organizagcGes mapuches valorizam os ritos tradicionais e a
participacdo das autoridades religiosas tradicionais.

Considerando a religidfo Mapuche desde o ponto de vista das igrejas cristds na
Araucania, ndo ha um consenso claro entre os atores religiosos winkas. A Igreja Catolica de
hoje propbe novas formas de evangelizagdo, mais respeitosas em relacdo as crencas e as
praticas indigenas. Existe, inclusive, alguns trabalhos pioneiros de sacerdotes e religiosas com
as autoridades tradicionais. Ao mesmo tempo, também co-existe um certo tipo de
evangelizacdo nada respeitosa. Esta forma de cristianizacdo se torna radical nos grupos
pentecostais que, geralmente, ndo aceitam os elementos culturais indigenas.

Contudo, no meio dos mapuches urbanos, se observada também uma mudanga
significativa a respeito de um diagnostico sobre a "perda da identidade”, aspecto percebido,

34 A analise do impacto das igrejas protestantes nas comunidades esta em Citarella (1998, p. 324 ss).
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segundo os antrépologos, entre os imigrantes. Hoje, em Santiago e em outras grandes cidades,
existem diversos movimentos de "recuperacdo da identidade étnica", baseada nos pilares do
simbolismo, da linguagem e do ritual tradicionais. Embora ndo sejam massivos, eles abrem
perspectivas alvicareiras.®

As diferentes situacGes geram um espaco de didlogo bastante fecundo. Nas organizacfes
mapuches, comprometidas na busca de elementos culturais préprios, emerge a anélise e a
avaliacdo do impacto histérico do cristianismo. Ao mesmo tempo, surgem, nos agentes
pastorais, novas perguntas a respeito de como tornar o dialogo fecundo. Neste contexto, é
importante considerar a opinido de alguns grupos de mapuches mais radicais, que consideram
o cristianismo como "foraneo", pois a consolidacdo da identidade deve realizar-se a partir de
seu universo religioso tradicional.

Sem duvida, as questdes relacionadas aos eixos religiosos, que constituem a identidade
Mapuche, ndo sdo um mero exercicio intelectual. Na verdade, eles fazem parte de discussdes
muito importantes, hoje debatidas entre dirigentes e lideres religiosos, entres agentes pastorais
das igrejas e, de forma mais timida, entre individuos preocupados com um novo dialogo inter-
religioso.

As reflexdes a seguir correspondem, em grande parte, a uma interpretacdo especulativa
destas mudancas e, é claro, ndo conseguem assimilar os Varios processos, que surgem no seio
das comunidades rurais e das organizagdes urbanas.

Mito e histdria no ethos religioso mapuche

Em suas analises de historias mapuches, Kuramochi mostrou que, na religiosidade
mapuche, existe ainda "uma elevada e persistente estima pelos elementos tradicionais e uma
consideracdo a oralidade no uso da linguagem™ (Kuramochi, 1992, II, p. 167). Estes
elementos inalteraveis, fornecidos pela tradi¢do narrativa mapuche, aparecem em tensdo com
as evidéncias que mostram o processo de decomposicdo, que se d& nas varias comunidades,
onde a historia tradicioanal mostra "a presenca de elementos culturais da sociedade em geral”
(Kuramochi, 1992, I, p. 182).

Diferentes descrigdes socio-culturais, acima descritas, indicam que ha um processo
ambiguo de reestruturacdo do imaginario. Em um polo tradicional, h4 a alegacdo da perda de
valores dos antepassados e, em outro, existe a abertura a outros elementos religiosos. Em uma
versao coletada do grande terremoto, que atingiu a regido de Puerto Saavedra, a Machi diz:

Deve haver um grande nuillatun para nosso Ngenechen, a quem pertencemos. Ele
estd com raiva e sentido conosco, (ele tem raiva) com aqueles que somos
mapuches. O motivo estd em haver ido além dos Mapuches. Na verdade, eles ndo
querem aceitar sua propria identidade. Por isso, devemos rezar com tristeza e raiva.
Manquian, dono da dgua, também esta triste e com raiva. Por isso, foi em direcdo a
ilha do mar. Entdo, havera um grande Nguillatun, disse, dizem (Kuramochi, 1992,
I, p. 179).

Estas referéncias simbdlicas sdo interessantes, porque asssumem uma identidade em

35 Um exemplo dessa re-composicdo da religido nativa em um contexto urbano, diz respeito a consolidacéo de
diversas comunidades indigenas na Grande Santiago. Em outubro de 1995, nés tivemos a oportunidadede
participar no culto Nguilatun. Ele foi celebrado por vérias organiza¢cdes mapuches urbanas. Ele aconteceu no
estadio em Pudahuel (Santiago) e reuniu mais de 800 pessoas, que celebraram um uma cerimdnia "tradicional”
com um Machi que vive na cidade e seguindo estritamente as medidas rituais.
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conflito. Em efeito, elas podem consolidar nossa tese de que o simbolo e a linguagem
mapuche estdo entrecruzados por opera¢des semanticas e préxicas de re-elaboracdo da prépria
identidade. Elas ndo significam o mero retorno a uma religido nativa pré-colombina ou da
utilizacdo de um mapudungun arcaico, mas uma série de re-significagces culturais, que
integram diversos elementos fornecidos pela sociedade dominante. Nesse caso, a religido
nativa aparece em tensao com o cristianismo e o mapudungun com a lingua castelhana.

Como foi mostrado no capitulo anterior, o simbolismo, a linguagem e a pratica ritual
aparecem como parte de um processo que implica a recuperacdo de um repositorio comum e,
ao mesmo tempo, enquanto criatividade comunitéria e individual. Todavia, elas ndo surgem
no século XX, pois sd0 mutacBes constantes e sempre presentes. E possivel afirmar que essa
forma de se preservar como povo, favoreceu a integragdo seletiva de elementos das culturas
invasoras. Esta atitude, presente em muitas comunidades mapuches e em varios dirigentes e
intelectuais, € ambigua frente a0 mundo moderno, tanto no concernente as novas formas
produtivas e sociais, como em relacdo a experiéncia religiosa e ética, inerentes as religides
missiondrias. No entanto, existe uma tensdo entre a aceitacdo e a recusa, que é necessario
sempre distinguir.

Por exemplo, Foerster levanta uma série de equivaléncias simbdlicas relevantes,
realizadas pelos cat6licos mapuches, como esfor¢cos de traducdo aproximada de contetdos
religiosos diferentes (Foerster, 1982, 121):

Deus: Ngenechen

Virgem Maria: Ngenechen Kushe
Santos e Papa: antepassados
DilGvio: Train-Train

Diabo: Wekufu

Missa: Nguillatun

Batismo: Lakutun.

No entanto, a Unica coisa, que tais equivalénicas podem mostrar, € a existéncia de
algumas convergéncias, tentativa que o0s proprios sujeitos procuram esclarecer entre
simbolismos diferentes. Por isso, é necessario passar para uma questdo de maior profundidade
e, entdo, perceber a re-articulacdo simbdlica emergente.

A visdo mapuche do mundo, inerente a expressao das for¢as naturais malignas, como
weda newen, pode ajudar a entender a questdo. Talvez, o simbolismo ambiguo do mal pode
ser um bom ponto de partida. O mapuche contemporaneo reconhece que o0 mal nao é apenas
cosmoldgico, mas também historico. Ele se expresssa tanto nos acontecimentos sdcio-
politicos como nas catastrofes naturais. Nos séculos passados, a forma mapuche de “ver” o
mundo winka foi associada a catastrofe, emergente desde o inicio de seu contato forcado com
incas, espanhais, chilenos e colonos. No entanto, isso continua, de certa maneira, palpavel.
N&o é possivel, pois, reconstruir o imaginario sem perceber que este mundo, que se rompe —
ou seja, este mundo que estd de cabeca para baixo e, por isso, deve ser construido — foi
denominado, na tradicdo quichua, de pachacuti. A partir dessa experiéncia traumatica, a
memoria religiosa foi re-construida. Ela foi capaz de dar conta de muitos acontecimentos, néo
sO na chave césmica, mas também historica. No caso mapuche, ndo ha, de forma alguma, um
problema de “mestigagem”, mas de superposi¢do etnocéntrica e de dominagao cultural de um
imaginério, que ndo reconheceu o valor de outra etnia. O seguinte testemunho de um lider
evidencia essa problematica:

O ponto de partida da evangelizagdo foi marcado pelo preconceito da
superioridade. Todos os aspectos religiosos Mapuches foram considerados como
praticas pagas e desumanas. Foi dito: em nome do rei e da santa fé catolica, vamos
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humanizar esses barbaros! (Colicoy, 1992, p. 41).

Embora a forte critica histérica ao papel do primeiro cristianismo, que desvalorizava a
cultura indigena em termos de “paganismo”, este lider admite o papel importante
desempenhado pelo cristianismo, como uma espécie de imaginarios religiosos sobrepostos.
Ele reconhece que, no século XX, muitas comunidades mapuches adotaram elementos da
“religido winka”. Mesmo assim, 0s aspectos mapuches continuaram “latentes”. Essas ideias
sdo essenciais, pois o deslocamento simbolico tem a ver com algo encontrado na superficie e,
ao mesmo tempo, com algo mais profundo a ser rastreado. Trata-se de um duplo imaginario,
que j& ndo interpreta 0 mundo a partir, unicamente, dos “males c6smicos”, pois também é
preciso admitir os males sociais e culturais. Isto implica em uma preocupacdo muito
particular, devido a sua origem historica, isto é, uma espécie de proto-evento que,
definitivamente, alterou a visdo de um caos puramente “cosmico”.

No entanto, outros intelectuais mapuches insistem no seguinte ponto: a incorporagéo de
elementos cristdos, presentes no imaginario, ndo corresponde exatamente a concepcao de fé
do homem-Deus. Em outras palavras, “o cristianismo que os mapuches vivem, na versido
catdlica, ndo estd centrada nas vivéncias ou em experiéncias de fé em Jesus, pois a base
principal é o peso da tradigdo” (Curivil , 1993, p. 45). O cristianismo, neste contexto, aparece
como algo ja incorporado em diretrizes comunitarias proprias. Assim, acredita-se que ndo se
trata de uma adesdo pessoal, mas em razdo da crenga dos membros do grupo. O acreditar se
relaciona a acontecimentos histéricos, que demarcam a memoria histérica da comunidade e
que continuam a se expressar na vida cotidiana.

Em geral, poder-se-ia afirmar que este é o ponto central da controvérsia atual a respeito
da identidade. Para um setor importante dos mapuches, preocupados em recuperar, de um
modo mais reflexivo, esta memdria histérica, isto é, “o que ensinavam os antepassados”,
entende-se, em um primeiro nivel, como religido e linguagem tradicional e, em segundo, esse
mesmo passado herda outras chaves sem correspondéncia com a “visdo arcaica”.

Todavia, 0 estudo do imaginario contemporaneo dos mapuches evidencia que, tanto a
nivel mapudungun como das chaves simbdlico-préaxicas, as raizes cosmoldgicas, descritas no
primeiro paragrado, parecem que perdem sua importancia fundamental. Nesse sentido, é
possivel afirmar que, em termos mais existenciais e histéricos, elas tendem a se
ressignificarem. Esta atitude estd presente nas autoridades religiosas e nos mapuches
contemporaneos, uma vez que renasce, neste contexto, uma preocupagdo mais pessoal sobre
as vivéncias dos individuos. Na verdade, hd uma énfase mais no “eu” do que no “nés”. A
preocupacao pela salde volta-se a um sentido integral; o imaginario torna-se menos material e
se espiritualiza; a religido comeca a moldar um sentido mais historico de identidade.

Este movimento de produgdo de um “sentido historico” €, sem duvida, relevante, pois
mostra a persisténcia de um simbolismo cosmoldgico. Ele da as diretrizes fundamentais para a
compreendo do presente e do préprio futuro. Este imaginario religioso mapuche néo se perde,
mas se recria. Ele transforma e estabelece as condi¢des sociais e historicas de um movimento
semantido e praxico mais complexo, que transcende as meras metaforas religiosas e se abre a
um processo de re-etnificagéo religiosa.

A interpretacdo nativa a respeito da identidade: o papel do xamanismo

O tema do xamanismo é importante porque, para muitos grupos mapuches, a machi (o
xama) €, hoje, um dos atores religiosos mais importantes. E reconhecido que ela tem mantido
grande parte da heranca ancestral. Os conteldos xamanicos seriam mais propriamente
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mapuches, devido a sua adesdo a tradicdo ancestral. Esta interpretacdo é também assumida
por algumas machis. Em uma entrevista a uma machi, a respeito do que era necessario para
continuar realizando o Nguillatun, ela afirma:

Bem, eu disse que o Nguillatun saiu bem, pois [...] Deus estava zangado com
algumas pessoas com o purrun [...] porque alguns ndo usam 'Shamal'. Vocé sabe,
eles andam por ai sem vestido [...] muitos andam vestidos simplesmente como
chilenos [...] Entdo, por isso, Deus sequer conhecia 0 espirito [...]. Estdo muito
atrapalhados agora [...] Eles tém que suportar mais. Eles devem ser como eram 0s
Mapuches antes, isto €, ndo tdo achilenados como agora (Bacigalupo, 1994, p. 61).

Evidentemente, dentro dessa perspectiva étnica da machi, ha uma critica ao mapuche
awinkado, devido a perda das caracterisiticas culturais, inerente a propria identidade cultural.
Em outras palavras, trata-se de deixar de lado a lingua e o vestuario para, entdo, se vincularem
aos chilenos. Assim, os mapuches vao se afastando de sua visdo peculiar do sagrado.

Esta ideia condiz com a circunscricdo da instituicdo xamanica no ambito religioso mais
tradicional, principalmente porque ela tentou unir a visdo especifica da religido que,
habitualmente, ndo foi aceita pelo cristianismo. Estes atores tradicionais propdem enunciados
como os verificados na maioria das machis atuais, onde se evidencia uma determinada
convergéncia das tradicdes xamanicas, dada sua oposicao ao cristianismo.

E interessante analisar o tipo de integracdo que as machis fazem dos elementos cristaos.
Em geral, ele é puramente funcional ou pragmatico. A respeito disso, pode-se refletir sobre
algumas declaracbes do porque eles usarem imagens cristds. Uma machi expressa: "Nos, as
machis, tiramos todo esse poder da forca da lua" (Bacigalupo, 1994, p. 61). Outra machi
afirma: "A Virgem, os santos e a cruz sé tém utilidade como decoracéo nas celebrages; e isso
ndo tira a forca da machi (Bacigalupo, 1994, p. 73). Outra mais diz: "Eu tenho a Virgem s6
para enfeite; eu compro essa virgem [...] Ela da poder a freirinha [...] A forca do meu espirito,
eu busco da lua!"

Todas essas referéncias a um poder ancestral, ligado a uma concepcéo religiosa lunar,
demonstram o nucleo duro que, o simbolismo cristdo, ndo conseguiu influenciar, na sua
totalidade. As oracOes rituais das machis séo parte de uma forma de discurso que ndo foi
penetrado pela evangelizacdo. Isso é constatado, embora muitas delas sejam, nominalmente,
catdlicas, tenham relacGes com religiosas e sacerdotes e, inclusive, possuam imagens cristas
em suas casas.

No entanto, esta concepg¢do étnica poderia ser contrastada com varias outras evidéncias
diferentes, encontradas na literatura etnografica. Por exemplo, algumas machis apdiam uma
maior integracdo entre a religido étnica e a religido winka. Para uma delas, o testemunho a
seguir é sintomatico: "Eu sou catdlica e continuo sendo Mapuche. [...] N&o deixo de praticar a
vida mapuche. Continuo sendo a mesma Mapuche e trabalhando como tal" (Bacigalupo,
1994, p. 72). Nesse caso, o catolicismo aparece como algo inegavel em relacéo ao especifico.
Esta seria uma perspectiva bastante sincrética, apoiada em determinadas convergéncias que 0s
indigenas encontram entre suas crengas e 0 cristianismo, especialmente no que se refere ao
conceito de divindade. A respeito das oragbes da machi, um lonko afirma: "Mudem seu
idioma para falar de 'Ngénechen' em castelhano como Deus, mas vocés sabem que ndo ha
diferenga nisso [...]. A diferenca esta s6 na imagem" (Bacigalupo, 1994, p. 70).

Esta interpretacdo sincrética ndo é aceita por todos. Ao contrario das afirmacbes do
lonko acima, M. Lincomil declara: "Os ancides dizem que Ngénechem é diferente do Deus
cristdo [...]. De acordo com seu critério, € tipico deles" (Bacigalupo, 1994, p. 71). No mesmo
sentido falou Raguileo: "Se fosse 0 mesmo Deus, creio que teriamos um conceito igual a da
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religido cristd; estariamos pedindo ao mesmo Deus, ao Deus que permitiu isso, mas, na
verdade, seria um esforco inatil" (Vidal , 1992, 86).

Nesta perspectiva, fica evidente que o mapuche contemporaneo ndo concebe sua
identidade apenas a partir de elementos denominados “préprios”, mas assume, de forma
consciente, a integracdo de outros elementos, alheios a religido étnica que seus antepassados
projetaram. Em um evento, realizado em 1989, um lider assim se expressou:

A religido mapuche é o elemento mais forte da identidade do nosso povo. [...] Nos,
0s mapuches, cremos em um pai, em um Ngénechen superior ao homem, isto é,
superior a todo poder. Nesse sentido, n6s afirmamos: é o mais poderoso de nosso
valor cultural Vidal (Vidal, 1992, 165).

Neste nivel, pode-se dizer que a reconstrucdo da identidade cultural do nucleo religioso
é algo aceito pela maioria dos mapuches. No entanto, quando se trata de definir significados
especificos, as diferencas surgem imediatamente, conforme as tradicGes e as memdrias, que
ndo sdo exatamente as mesmas. No caso, € preciso sublinhar que o vinculo das préticas
tradicionais com as afirmac6es de estudiosos, voltados a tematizar a identidade especifica,
ndo foi suficientemente estudado. E bem provavel que nos econtrarimos com enormes
surpresas. Por exemplo, pode-se observar que os mapuches, pertencentes aos setores mais
tradicionais, ttm uma atitude mais aberta a integracdo de elementos culturais chilenos. Ao
contrario, os mapuches encontrados em areas, aonde a perda de vinculos com a base
econdmica e religiosa € mais ténue, desenvolve-se a construgdo de uma identidade menos
flexivel.

A partir do que foi considerado até aqui, pode-se repensar as diferencas observadas,
atualmente, na interpretacéo e nos ritos de Nguillatun e machitun ou nas celebracdes atuais do
palin e do we tripantu, tanto por parte dos mapuches rurais e como 0s urbanos. Naquelas
comunidades em que se observam caracteristicas mais ou menos awinkadas ou, entdo, de
resisténcia simbdlica a cultura dominante, alguém poderia perguntar-se: ndo sera que 0
chamado sincretismo ou resisténcia no plano religioso, além de ser produto de uma imposicao
ideoloco-cultural alheias, foi facilitado, em alguns casos, por certas tradicdes simbolicas
aborigenes, que sdo mais sensiveis ao contato com o0s estrangeiros?

Neste sentido, o universo religioso mapuche deve ser analisado como um campo aonde
se encontram as tradicdes, as dinamicas e as tensdes e, as vezes, até mesmo as contradicdes,
implicados com os diferentes temas religiosos. Por estas razbes, é bastante dificil
compreender o problema da identidade sem fazer referéncia aquelas que sdo reconstruidas a
partir de uma oposicao de algum tipo de religido ndo-mapuche. Caso a tese histérico-cultural
sobre a identidade seja correta, entdo, ndo é possivel desvincular, hoje, o imaginario étnico e o
imaginario cristdo. Como disse Curivil, "ndo se pode entender 'ser mapuche' fora da sociedade
winka" (Curvivil, 1993, p. 49).

As identidades em conflito e a religido crista

Do ponto de vista sociologico, o atual universo religioso mapuche apresenta uma
enorme complexidade. No seu interior, co-existem sensibilidades muito difererentes. Para
muitos jovens mapuches, que percebem suas comunidades sendo assediadas por diferentes
igrejas em conflito, apenas resta a desorientacdo. H& também aqueles que procuram, nas
organizacOes indigenas, a possibilidade de re-articular uma experiéncia nativa. Ao mesmo
tempo, outros procuram, nas religibes cristds, a possibilidade de repensar seus novos
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problemas sécio-culturais. Enquanto isso, alguns atores influentes da comunidade fortalecem
cerimobnias e rituais comunitarios fora da influéncia das igrejas e da escola. A religido
mapuche aparece — a um observador inicial — sem qualquer capacidade para responder as
praticas e os discursos religiososos foraneos. O testemunho de um professor mapuche
sinteatiza esta situacao:

Devemos enfrentar o grave problema de ndo poder nos desenvolver como pessoas,
por vivermos em um estado de inatutenticidade. Somos ninguém. [...] Ndo somos
mapucues, nem chilenos [...] Ndo podemos provar nossa capacidade, nem nossa
verdade. Todavia, nos, os professores mapuches, também pecamos, uma vez que
nado participamos com a nossa gente. N6s nos tornamos huincas [...] Vamos como
turistas aos nguillatunes [...] Ndo ha autenticidade [...] Ha mediocridade (Duran,
1986, p. 713).

No entanto, ao analisar os diferentes processos que surgem, o observador detecta uma
série de re-articulagbes importantes. A assuncdo e a discussdo permanente de questdes
religiosas, por parte das organizacfes, como a presenca constante dos lideres religiosos no
fortalecimento da organizacdo comunitéria, o renascimento das formas tradicionais de
lideranca, a consagracdo de novas machis; enfim, o surgimento de um discurso revivescente.

Na pesquisa etnografica atual, o universo religioso mapuche aparece como uma
complexa teia de discursos, rituais e praticas que, dificilmente, podem ser explicadas por meio
da ideia de um sistema religioso coerente e homogéneo. Ao que parece, a ideia de um "campo
religioso™" poderia ter alguma utilidade, mas ha também outras possibilidades que foram
interpretadas a partir da antropologia e da filosofia da linguagem. Em termos socioldgicos,
esta categoria é interessante, pois tem forca heuristica, para dar conta dos diversos atores
religiosos, que estdo nas comunidades de Araucania. Até mesmo a ideia antropologica de
"conhecimento local” permitiria pensar em um conjunto de movimentos, tradicbes e
subjetividades crentes, que os pesquisadores encontram no trabalho de campo. Em uma
perspectiva mais filosofica, essa ideia pode ser entendida a partir das categorias de "formas
discursivas", elaboradas por Ricoeur.

Todas as categorias permitem pensar em uma diversidade de forcas mitico-religiosas
que operam no imaginario cultural mapuche. Elas permitem, aos atuais crentes mapuches,
compreender sua rica experiéncia ancestral e, inclusive, sua experiéncia existencial e histérica
realizada — com, e as vezes, em contra — o discurso das religides missionarias historicas, como
o catolicismo, o anglicanismo ou 0s novos grupos religiosos, tais como igreja evangélica
metodista, o pentecostalismo e o Baha'i.

E interessante ter em vista a situacéo religiosa mapuche, marcada pelo surgimento de
crencas e praticas pentecostais, que se espalhou em muitas comunidades. O movimento
pentecostal, apesar da rejeicdo e intolerancia contra certos elementos da cultura mapuche —
especialente os religiosos que sdo considerados “idoOlatras" -, regenera elementos
fundamentais de uma identidade em crise. Entre eles, esta o relacionamento do ambito do
sagrado com a medicina, a oferta de novos padrées de identificacdo social e, ainda, recupera
alguns elementos culturais como o idioma, a danca e a musica. Em outras palavras, embora
estes grupos religiosos tenham uma atitude bastante negativa para com a religido tradicional,
na pratica, eles assumem formas de cura e de falar em linguas que se assemelham muito as
praticadas pela cultura nativa (Citarella, 1998, p. 327).

Em relacdo a estas mutacdes religiosas, o antropdlogo Foerster afirma:

Desta forma, o pentecostalismo mapuche é um reflgio para as condi¢des de vida
atuais (exacerbada pela dissolucéo das reducdes). E uma sintese entre o antigo e o
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novo, uma continuidade e uma descontinuidade com o passado. Porém, onde
predominara o antigo, ao restituir a comunidade cultica sob outros termos, a
diferenca sera de que esta nova comunidade tera um fundamento mais religioso do
que magico (Foerster, 1993, p. 161-162).

O esforco dos dirigentes das organizagdes e dos lideres religiosos mostra a vitalidade de
diferentes tradicbes. A tradicdo xamanica, que foi o "nucleo” duro de resisténcia ao
cristianismo, €, sem duavida, o pilar da re-articulacdo simbolica e ritual contemporanea de
algumas comunidades. Como observou Marileo, trata-se, todavia, de outro tipo de autoridades
tradicionais, como o Ngenpin e o Nidol. Em suma, pode-se dizer que, na cultura mapuche
atual, o tema da “identidade” ¢é central, porque atravessa grande parte do debate religioso de
seus lideres e intelectuais.

Em sintese, a religido mapuche esta atravessada por um dinamismo presente em suas
tradicdes. Ela ndo é um depdsito de crencas e praticas fossilizadas ou folcléricas. Por isso, a
insisténcia, em varios artigos, no fato de que cada cultura auténtica possui sempre o
dinamismo suficiente para fazer frente as progressivas transformacdes culturais. No nosso
ponto de vista, a sua base religiosa ndo escapa desse movimento. Se a religido vivenciada ndo
é, mera e exclusiva, afirmacdo de si propria — isto é, o nacionalismo ou o fundamentalismo
religioso —, e, por isso, se abre a novas perspectivas que a histdria proporciona, ela exige
sempre um jogo dialdégico com o outro. Assim compreeendida, a religido mapuche e,
efetivamente, deposito e fonte sempre nova, que visa preservar-se da desintegracdo do sentido
que os acontecimentos historicos provocam, a partir de uma dindmica propria.

A religido mapuche, como conjunto de um patrimonio semantico e ritual, ndo se reduz a
qualquer forma especifica, que veicula uma taradicdo determinada. Ela € constantemente
incitada, pelos acontecimentos e peripécias da comunidade, na procura de novas formas de
articulacdo do sentido religioso e, ainda, na busca de sua prépria memdria histérica; enfim, a
ou as tradicGes adequadas que precisam ser desenvolvidas. Neste sentido, é preciso afirmar
que o desenvolvimento da instituicdo xamanica, atualmente observada, oferece uma espécie
de re-construcdo étnica. Mas isso ndo cobre todo o espectro das posibilidades da religido
mapuche. Por exemplo, ha comunidades mapuches onde esta instituicdo é inexistente e,
portanto, a busca de identidade precisa ser realizada de outra maneira. H4 comunidades que
tém avancado em outro tipo de dialogo religioso. Basta pensar nas comunidades catolicas ou
pentecostais.

Anteriormente, levantou-se a indagagdo a respeito de se a integracdo de novos
elementos e as tranformagdes, que afetam a sociedade e a cultura mapuches atual, atingem
também o ethos religioso ou, entdo, se o mantém, de certa forma, inalterado em seus
elementos essenciais. A tese defendida afirma que o ethos religioso se expressa na riqueza da
linguagem mitico-religiosa dos mapuches, ja estudada por antropdlogos e historiadores.
Muitas vezes, ela foi e continua sendo, como se observa em certos conflitos recentes, a pedra
angular a partir da qual se constitue uma variedade de propostas culturais das comunidades.
Além disso, essa riqueza é o eixo politico-ideologico de varias organizagdes indigenas; enfim,
¢ a “coluna vertebral da cultura” (Curivil, 1993, p. 37). Entretanto, em qualquer religido
étnica, existem tradicbes que ndo escondem a ambigua desconfianca frente as novas
possibilidades que a historia descerra. A disputa entre “tradicdo” e “renovagdo” ¢ algo
permanente na experiencia religiosa humana. Nesse sentido, 0 universo mapuche nao € uma
excecao.

E claro que as imagens de “pilar” ou, entdo, de “pedra angular” ndo contradizem a
interpretacdo do ‘“universo” religioso Mapuche, porque se trata também de uma “rede”
complexa de discursos, ritos e praticas que, dificilmente, se deixam explicar pela ideia de um
sistema religioso coerente e homogéneo. Estas ideias permitem pensar em um conjunto de
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movimentos, tradicdes e subjetividades crentes, encontradas, pelos pesquisadores, na
subjetividade religiosa. Na nossa opinido, esta diversidade de forcas mitico-religiosas, que
operam no imaginario cultural mapuche, ajuda os atuais crentes mapuches a compreender sua
rica experiéncia ancestral. Além disso, ela contribui na compreensdo tambeém de sua
experiéncia existencial e histérica, realizada em conjunto com o discurso e as praticas das
religicoes cristés.

Nesse sentido, é necessario analizar este universo cultural ndo enquanto experiéncia do
passado ou mero folclore. Dai, a necessidade de penetrar no debate interno de tradigdes e
movimentos encontrados em qualquer cultura auténtica e dinamica. Ao mesmo tempo, é
preciso destacar os profundos esfor¢os, que os lideres religiosos e as organizacGes fazem, para
resgatar, permanentemente, suas raizes e responder aos tremendos desafios gerados pela a¢do
modernizadora do Estado chileno e das suas instituicoes.

Como foi destacado no inicio, as permanentes re-articulacdes, sofridas pela tradicdo
Mapuche, em um contexto sdcio-cultural moderno — em que, permanentemente foi
discriminado e, por isso, onde os individuos sdo forcados a aceitar os elementos culturais da
sociedade chilena e argentina enquanto elementos de religies missionarias — ndo colocam em
questdo a referéncia dos atores mapuches frente a suas raizes.

Assim, acreditamos que o problema da integracdo seletiva de elementos das culturas
invasoras, bem como a re-significagdo permamanente de simbologias e ritos de outras
religies, precisam ser discutidas de forma mais detalhada. Nesse sentido, € preciso ter em
vista novas perspectivas epistemologicas capazes de interpretar o nicleo ético-mitico de onde
surge a forca do universo religioso Mapuche e, inclusive, de onde surge a questdo da
identidade cultural.

Estas afirmacOes salientam que, no proceso de compreensdo do mundo ocidental, os
dirigentes mapuches e os lideres religiosos ndo sdo seres passivos ou indiferentes a acdo da
sociedade dominante. Eles aparecem no interior da comunidade, tentando preservar um
sentido e rearticuld-lo a novas formas, que ndo estdo completamente presentes na religido
tradicional. Ser mapuche ndo €, entdo, uma questdo que pode ser decidida apenas em torno a
critérios externos. Ter um sobrenome e pais mapuches e viver na comunidade significa —
como diriam alguns dirigentes — algo que “se sente”. Em outras palavras, trata-se de um
projeto cultural que jamais se reduz as formas originarias, aspecto que os especialistas tentam
esclarecer.

A0 mesmo tempo, isso presume um conceito muito mais complexo do “especifico” em
relagdo com o “estrangeiro”. Quando se vive no seio das comunidades indigenas ou, entéo, se
compartilha, por um longo tempo, com autoridades e dirigentes mapuches, capta-se que existe
uma linha fronteirica que separa o “homem da terra” (Mapuche) daquele que esta
desvinculado dela (o extrangeiro). Todavia, ndo fica evidente o0 que constitui essa fronteira.
Ela ndo e totalmente precisa, porque a identidade ndo pode ser resolvida no restrito apoio ao
originario, pois se abre a uma experiéncia historica de contato inter-cultural.
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CONCLUSOES

Ao longo do livro O sagrado e o humano, fomos ao encalco das diferentes
rearticulacGes do sentido religioso em diversos simbolos presentes em algumas sociedades
tradicionais do Chile. Em cada um dos sete estudos, evidenciou-se a fecunda atividade
simbdlica do homo religiosus deste pais. Foram destacados 0s aspectos semanticos mais
relevantes, interpretado figuras, imagens, textos e discursos culturais e, inclusive, expondo
acerca da transcendéncia religiosa. Em todos eles, aparece uma profunda sabedoria da terra e
dos homens que vivem uma relacdo familiar com o sagrado. Muitas vezes, a nossa
interpretacdo se reduziu a mostrar as imagens, poemas e oragdes e deixa-las falar. Em outros
casos, nos atrevemos, frente a um siléncio mitico — as vezes respeitoso e, as vezes, aterrador —
das culturas tradicionais, uma palavra ou um enunciado que, no nosso ponto de vista,
poderiam fazer justica a esse "silenciar” cultural a respeito do sagrado. Em algumas ocasides,
a impressdo era de que se estava explicitado demais; em outras, que havia uma divida com
algo que ndo se podia enunciar ou articular em um logos filosofico. As vezes, permanecemos
com a ideia de que o mito era mais fecundo que nosso discurso. Em geral, o consolo esta no
fato que se trata de um meta-discurso, que se abre a outros meta-discursos, possiveis de serem
articulados em relacdo ao sagrado.

O simbolismo religioso como textura de sentido, que nos abre a uma realidade sagrada,
é parte fundamental do que se denominou como nucleo da cultura tradicional. Neste sentido, o
processo semantico do simbolismo constitui uma das roupagens mais importantes das redes
imaginarias das culturas analisadas. No entanto, é preciso acrescentar que o simbolo religioso,
em seus aspectos filosoficos, apresenta um poder de pluri-significacdo do real, pois possui
dimensdes cosmicas, psiquicas e poéticas. Em outras palavras, o simbolo tem um poder
semantico que articula um sentido, mas indica também uma ordem real: 0 cosmos, a histdria e
os desdobramentos internos da existéncia.

Como foi mostrado, o simbolismo religioso e o imaginario cultural conduzem a um
debate hermenéutico, porque sua compreensdo ndo ocorre apenas desde a filosofia, mas a
partir do esforgo, impingido por diversas ciéncias humanas, em especial a antropologia, a
historia, a semidtica, a sociologia e, inclusive, a fenomenologia da religido e a psicanalise.
Este labor iniciou nas ciéncias humanas e na filosofia europeias, ha véarias décadas. Mas, na
América Latina, ele esta apenas iniciando.

Para concluir o livro, seria conveniente destacar algumas perspectivas filosoficas, que se
abrem, a partir da tese da criatividade do simbolismo no mundo religioso popular. Por isso, é
preciso recapitular alguns aspectos que, desde a perspectiva da filosofia da religido, parecem
fundamentais para, entdo, indicar algumas pistas em torno do imaginério cultural no debate
latino-americano da cultura "midiatica".

Em primeiro lugar, é importante notar que a questdo da inovacdo do simbolo religioso
esteve estreitamente vinculada a um profundo debate hermenéutico. A questdo da metafora e
do metafdrico, na filosofia europeia atual, € relevante e muito mais ampla. Por isso, seria
parcial pretender resolver a problematica do simbolismo sem destacar a discussao que surgiu
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entre uma perspectiva hermenéutica, como a que propde Gadamer, e uma concepcao
gramatoldgica, como a que sustenta Derrida. A reflexdo sobre as duas hermenéuticas ndo foi
realizada aqui, pois ndo &, exatamente, o objeto de nosso estudo.

Nossa preocupacdo especifica, sem menosprezar o interesse deste debate a respeito da
metafora, consistiu em mostrar algumas das inovacdes religiosas principais do simbolismo
religioso tradicional. A nosso juizo, a categoria de "inovagdo semantica™ — que se encontra na
filosofia hermenéutica de P. Ricoeur — foi relevante para mostrar o dinamismo de um sentido
simbolico que, permanentemente, vai se rearticulando.

Para Ricoeur, inovacdo semantica ndo esta apenas vinculada ao processo metafdrico,
mas também ao processo narrativo. Em ambos 0s processos, a ideia subjacente retoma a
concepcao kantiana de que a "imaginacdo produtora™ estd associada ao “esquematismo”.
Trata-se do sentido de que a inovagéo, produzida na linguagem, nos recorda o que pode ser
uma imaginacdo realizada conforme regras. Esta questdo exige re-situar e aprofundar alguns
dos problemas estéticos no horizonte da hermenéutica contemporénea, tal como mostrou
magnificamente Gadamer. Com certeza, esta € uma tematica possivel de ser aprofundada em
outro livro.

Em um linguajar técnico, a caracteristica da inovagdo semantica se expressa
principalmente na metafora e no relato. Na primeira, a partir de um movimento em espiral
semantico, através da qual uma significacdo emergente é criada por meio do trabalho do
poeta. Surge, entdo, a "combinacdo inédita criada pelo contexto e diferente das combinacdes
pré-formadas pelo codigo™ (Ricoeur, 1976, p. 230). A nivel do relato, a inovacdo seméntica
supde um novo pertencimento na predicacao, através da dimensdo configurante do relato. Em
ambos os casos, a inovagdo se arraiga no problema da predicacao — isto é, surge no plano do
discurso, seja com frases metaféricas ou com frases narrativas —, mas também com uma
discussdo com as teorias semioticas, que reduzem a articulacdo de um sentido a uma
metafora-palavra ou a um relato nao-temporal.

No entanto, a inovacdo semantica nao implica apenas na articulagdo do sentido
imanente a linguagem, pois desvenda algo que ndo é linguagem. Ela abre a referéncia a
respeito do mundo. A tese de Ricoeur consiste em que a poesia e 0 relato permitem re-
estruturar a realidade. Essas obras da linguagem ndo se explicam através de um recurso ligado
a emotividade e/ou ao inconsciente. Elas se expdem na experiéncia humana, que busca
comunicar-se. A linguagem poética e a narrativa indicam uma maneira de habitar no mundo, a
qual precede o sentido e, dai, reivindica ser enunciada.

Esta teoria hermenéutica da linguagem mantém, deste modo, certa ambiguidade frente
as tese semidticas que reduzem tudo ao universo dos signos. A hermenéutica da linguagem
tem o privilégio de colocar o discurso como ponto de partida da reflexdo filosofica. Todavia,
ela ndo se reduz, unicamente, a ser uma simples analise da linguagem. Isso nos coloca frente a
frente a uma filosofia obviamente ja questionada. Por um lado, a tendéncia de uma
determinada filosofia "estruturalista”, que tratou de reduzir a linguagem a sua forma e ao jogo
de suas operacdes internas. Por outro, a uma filosofia anglo-sax6nica, entendida como analise
dos enunciados. No livro, a tese de Ricoeur ndo € aceita a-criticamente. Ela foi aceita como
tese filosofica e os diferentes estudos sdo uma tentativa de mostrar sua forca heuristica e, ao
mesmo tempo, suas dificuldades.

A concepcdo de Ricoeur apresenta uma grande vitalidade. Mas ela foi re-delineada
para, entdo, coloca-la em contacto com a nogédo de "producdo” e "re-criagdo”, que aparece
nos trabalhos das ciéncias humanas. Neste horizonte, é preciso reconhecer que nossa
categoria assume uma problematica que néo é exatamente a mesma que aparece em Metafora
Viva e em Tempo e Relato. A principal diferenga com a tese de nosso livro € que a "inovagao
semantica”, tal como a concebemos, ndo se situa, diretamente, no terreno da metafora de um
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poeta ou no relato de um literato ou historiador, mas em um nivel mais rudimentar ainda: na
"forma de olhar o mundo" dos sujeitos religiosos.

Nossa perspectiva a respeito do simbolismo ndo delineia a inovacdo em um nivel
puramente linguistico, como o da metafora do poeta, mas no nivel pré-linguistico, onde se
"situa o simbolismo”. A nossa concepg¢do salienta a criatividade pré-existe na ambiguidade
semantica do simbolo. Nos encontramos, entdo, com algo "arqueoldgico”, como diria
Giannini, aonde se encontra um trabalho mais rudimentar do sentido e da abertura a um
mundo.

A articulacdo de um sentido e de uma referéncia ndo se ajusta a um tratamento de
enunciados ndo pertinentes, como é o caso da metafora viva. Ele alude a um sentido que nos
re-liga com o sagrado, em suas diversas expressdes: através de um poder que provém de uma
fecundidade expressiva da ordem cosmica e da ordem subjetiva. A anélise de alguns simbolos
e de alguns relatos magico-religiosos, encontradas no nosso itinerario pelas culturas
tradicionais do Chile, evidencia uma criacdo sem-interrup¢do, que surge do interior dos
préprios simbolos. Entdo, melhor seria falar de um tipo fundamental de inovacao que veicula
o sentido religioso tradicional, a qual se denominou de “inovagao originaria".

Os simbolos e os relatos religiosos, considerados em seus desdobramentos semanticos,
interpretados ao longo do livro, exigem pensar, permanentemente, em um jogo dinamico de
sentidos que ndo se fossilizam, porque estdo sempre abertos enquanto possibilidades inéditas.
E este dinamismo que outros homens religiosos deverdo explicitar em outros contextos
linguisticos, culturais e existenciais. Nossa tese, entdo, ndo é apenas linguistica, pois €
também histdrica e antropoldgica e, em Gltima instancia, ontologica.

O sentido que os simbolos e relatos de povoadores, poetas campesinos e sabios
mapuches no Chile carregam, testemunham a densidade semantica de um patrimonio sagrado
herdado, mas que vai se refazendo na histéria de suas comunidades. E um sentido que surge
ndo s6 em hierofanias ou nos simbolismos arcaicos, porque remete a uma memaria oral, isto
é, a tradigdes de uma ordem verdadeira, estabelecida em unido com o sagrado.

No entanto, este sentido ndo é s raiz ou base que olha para o passado. Trata-se de um
sentido que se abre a permanentes reformulacdes, como as realizadas pelos sujeitos religiosos
estudados. Estas reformulacBes apenas sdo possiveis se a textura seméntica do simbolo
permite a "ampliacdo™” e a "saturacdo™ de seus sentidos inerentes. Neste plano, o simbolo
reivindica da metafora, que permite, através de um refinamento discursivo, buscar novas
formas capazes de dar conta da experiéncia arcaica. Se nossa tese é correta, entdo, deve-se
pensar no simbolismo que se abre a historia e que, através dela, nos leva a algo
"escatoldgico”. Neste livro, dedicado ao simbolismo e a linguagem religiosa no Chile,
buscou-se realcar esta capacidade rememorativa e projetiva das culturas tradicionais.

Considerar os simbolos a partir do surgimento de um sentido, situado em um nivel
cosmoldgico e psicoldgico, leva a considerar uma "poética” ndo apenas no plano do dizer,
mas também no da imagem que se encaminha a palavra. Deste modo, foi pertinente fazer uma
analise hermenéutica da poética religiosa tradicional porque, em primeiro lugar, os simbolos
sdo construidos a partir de um conjunto de enunciados "com sentido”. Neste marco, a
linguagem religiosa pressupde um sentido que ultrapassa a mera andlise l6gica. Em segundo
lugar, os simbolos religiosos apresentam uma dimensdo metaférica da vida humana, porque
buscam comunicar algo novo em relacdo aos problemas existenciais fundamentais que o
homem encontra, itais como a vida, 0 nascimento, a companheira, a mentira, a procriacdo, a
morte. Em terceiro lugar, porque os simbolos religiosos sdo um conjunto de discursos que
expressam o sentido sempre "novo” de uma vida espiritual auténtica.

O recurso a uma "poética ancestral” ndo nos fecham frente a uma ordem existencial do
sagrado, expressa na linguagem religiosa. Foi isso que nos fez buscar uma "teoria
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hermenéutica™ capaz de vincular o nivel simbdlico com a linguagem humana do sagrado.

Esta relacdo entre inovacao religiosa e hermenéutica da linguagem nos levou ao dialogo
e ao debate com as diversas ciéncias, que se ocupam do significado dos simbolos e da
imaginacéo, entre as quais, a antropologia, a semiotica, a historia e a etnologia religiosa.

Neste ponto, coincidimos plenamente com Ricoeur, quando afirma: ndo se pode
mostrar a arquitetura do simbolo apenas em um marco especulativo, pois é preciso sempre
uma discussdo em diferentes niveis e com disciplinas distintas. O mérito dessa hermenéutica
"metodica” de Ricoeur estd em introduzir em um rico didlogo com outras ciéncias da cultura,
em particular com a antropologia, a etno-historia e a semidtica. Nao ha certeza de sempre
haver recolhido todos os desdobramentos que estas disciplinas proporcionam. No entanto,
trata-se de uma aproximacdo ao que parecia, filosoficamente, mais relevante para
compreender as inovac6es do simbolismo religioso.

Neste debate, com uma riqueza tdo grande e, a0 mesmo tempo, frente a heterogeneidade
da cultura tradicional e do simbolismo religioso, houve ganhos e perdas. Foi possivel penetrar
na rica polissemia do simbolismo religioso tradicional, respeitando uma parte importante de
seus diferentes desdobramentos, niveis de significacdo e contextos. Em contraposicdo, nos
conduziu a um exercicio trans-disciplinar que, as vezes, resultou fatigante ao leitor habituado
a um texto teérico homogéneo. Na nossa convic¢do, ndo ha possibilidade de articular o
sentido do simbolismo religioso tradicional sem recorrer as mediacfes das ciéncias humanas.
A filosofia contemporanea mostrou que o campo da cultura e do imaginario, ndo sdo parte de
um territério exclusivo, reclamado autarquicamente pelos filésofos. Hoje em dia, a articulacéo
do sentido e do mundo cultural é parte de uma série de terrenos disputados e fronteiricos, sem
termos assegurado solucionar, harmonicamente, no interior de uma so disciplina.

Neste sentido, estamos conscientes de que o livro ndo é um exercicio de mera reflexao
filoséfica. Na verdade, existe um dialogo e uma tensdo permanentes com alguns aspectos da
semidtica, da antropologia, da historia e, em geral, com as ciéncias das religides. Diversas
nogdes, integradas nas andlises de cada um dos ensaios, sdo testemunhos do esforco de
didlogo para além da filosofia. O simbolismo religioso aparece, entdo, em um espaco de
hermenéuticas historicas e culturais em conflito, o qual ndo foi, em nenhum momento,
minimizado. Provavelmente, isso pode decepcionar a quem ainda sustente uma teoria
disciplinar do simbolismo religioso. Nés preferimos a "via mais ampla"”, porque ela permite
mostrar e valorizar a grande heterogeneidade dos simbolismos e relatos das culturas
tradicionais. Além do mais, em um momento de perda das fronteiras entre as distintas
configuracdes das disciplinas, este caminho parece mais proficuo.

Os sete estudos mostram que co-existem diversas hermenéuticas. Elas se encontram
legitimadas pela textura seméntica e historica dos simbolismos religiosos tradicionais. No
caso do estudo da animita e do Tué-Tué, permanece em evidéncia a utilidade de uma
perspectiva “critica” do sentido, diferente de uma "articuladora do sentido™, oferecidas pelas
metaforas do canto ao divino e a etno-poética religiosa mapuche.

Em relagdo a isso, é possivel destacar duas limitagdes. O livro ressalta os dois conceitos
chaves, enquanto pistas que seria conveniente explorar de uma forma mais sistematica.

Em primeiro lugar, ficou evidente que, neste livro, ndo h4 uma teoria sistematica do
simbolo religioso, muito menos do simbolo em geral. Esta tarefa é ainda necessaria, porque
precisa dar conta de muitas investigacfes atuais, nas quais se verifica a grande dificuldade
para pensar o simbolismo. Atualmente, é muito dificil propor um esquema teérico comum em
relacdo aos distintos tipos de signos e modalidades de significacdo. Por exemplo, na logica
formal, o simbolo é uma simples indicacdo operacional ou um instrumento abstrato; na
semidtica, ele esta vinculado, mesmo sem identifica-lo, ao tipo de armacéo interna do signo
tal como o entende a linguistica de Saussure, esquema que se difundiu através do método
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estrutural de Jakobson, Levi-Strauss ou Greimas. O simbolo pode também remeter a uma
textura de duplo sentido, tal como aparece em Cassirer ou em Ricoeur. H4, ainda, o trabalho
de des-ciframento, tal como € oferecido pela escola desconstrucionista de Derrida.

Em segundo lugar, seria equivocado sustentar que essa reflexdo, puramente teorica,
possa esgotar a riqueza do simbolismo religioso do Chile e da América Latina. A riqueza da
"teoria” reside em uma pretensdo de abrir uma explicacdo totalmente universal e transparente.
Nosso delineamento sobre o simbolismo requer a manutencdo da integracdo dos diferentes
tracos locais e regionais, 0s quais sdo0 muito mais particulares e heterogéneos que 0s
destacados pela reflexdo filosofica europeia.

Neste sentido, o simbolo religioso € uma temaética filosofica importante para um
pensamento latino-americano, na medida em que registra, guarda com cuidado e re-articula
ndo apenas uma relagdo com o sagrado, mas também com o ndcleo ético-mitico dos povos do
continente. Ele é como um hdmus, a partir do qual se consolidam a identidade e a memoria
dos povos. E dele que se projeta a auténtica atividade criadora, expressa nas novas utopias, tal
como ficou evidente no trabalho em torno da identidade mapuche e no debate atual de alguns
pensadores latino-americanos.

Além do mais, é possivel afirmar que, neste campo, existe ainda muito por fazer. O
estudo do simbolismo é tremendamente fecundo para pensar as culturas indigenas e latino-
americanas na busca de suas identidades. Na verdade, a textura polissémica, que lhes é
inerente, permite indagar as nossas raizes mais profundas. N&o se trata unicamente de indole
conceitual, mas também simbdlico-miticas. Todavia, a superabundéncia do simbolo o torna
essencialmente ambiguo. N&o se pode prescindir de uma interpretacdo que destaca apenas
alguns de seus aspectos semanticos. Neste sentido, € impossivel o controle total de
significacbes heterogéneas. A projecdo importante de uma hermenéutica latino-americana do
simbolismo é que ela ndo pode prescindir de todo o conflito interpretativo, emergente da
riqueza semantica do simbolismo e de hermenéuticas rivais. E neste terreno aonde caberia re-
pensar a opcao teodrica entre uma ontologia ou uma teoria critica, amplamente discutida pelos
fildsofos, nestas ultimas décadas.

Antes de terminar o livro, é preciso recapitular algumas de nossas ideias acerca de uma
filosofia da religido, respeituosa dos simbolos. O conflito interpretativo salienta uma veia
interessante para uma filosofia hermenéutica da religido. Na época atual, ndo se pode
prescindir do trabalho critico, realizado pelas ciéncias, a respeito dos simbolos religiosos. E
preciso destacar uma relacdo mais fecunda daquela proposta pela ilustragdo ou pelo
romanticismo, entre “critica" ou "tradig&o".

Na analise filosofica atual do sagrado, ja ndo se pode aceitar que o simbolo religioso se
reduza a uma mera oposicao entre imagem e conceito. E o0 simbolo que permite mediar entre a
ordem figurativa e a ordem conceitual. O simbolo esta, portanto, no caminho da palavra.

Na nossa perspectiva, o trabalho filoséfico do simbolo consiste em mostrar como o
sentido primeiro do simbolo (visivel) remete, através de um logos inerente ao simbolo, a um
sentido segundo (invisivel). O simbolo se encontra entre duas zonas tormentosas, onde
zozobra a proposta de sentido: entre o imaginario visual e a reflex&o conceitual.

O simbolo religioso ndo se reduz nunca a ser imagem, porque ele conduz a eliminar a
possibilidade de romper o encanto de uma imagem préxima. Por isso, o simbolo rompe 0
fascinio da "idolatria™ e do "fetiche".

Por outra parte, se consideramos o simbolo religioso, no seu dinamismo especifico, ndo
se pode sustentar que ele se justifique através da racionalidade, porque seria dissolvé-lo no
conceito. Todavia, isso ndo significa que a articulacdo do sentido religioso, aberto a uma
Transcendéncia, esteja absolutamente desvinculada do poder da razdo.
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Se o simbolismo religioso possui um sentido e uma referéncia transcendentes, este laco
ndo pode ser determinado pelo pensamento, porque ja estd articulado, de certa forma, na
linguagem da experiéncia religiosa. O sentido religioso dos simbolos €, portanto, originario.
Isso implica que a opera¢édo do fildsofo e do tedlogo é sempre um ato contiguo. Em efeito, s6
pode esclarecé-lo no marco de uma racionalidade consciente de sua dimensao historica.

A filosofia hermenéutica da religido, subjacente neste livro, parte da base de que o
trabalho conceitual toma sua forca desde as figuras religiosas. Ela ndo pode subtrair-se a
mediacdo simbdlica e nem linguistica da experiéncia religiosa. Esta ideia exige uma
explicitagdo especial, pois hé davidas sobre a possibilidade do discurso filoséfico acerca do
sagrado. Para noés, a transcendéncia deve estar aproximada por um procedimento poético e
hermenéutico. Ele nos ensina o valor dos simbolos arqueoldgicos e prospectivos, mas também
seus limites.

A filosofia da religido prolonga, através de uma interpretacdo especulativa, um sentido
transmitido pelos simbolos religiosos que falam do sagrado. Por meio deste ato, ela busca
aproximar-se, timida e respeitosamente, ao Mistério divino. No nosso ponto de vista, este
marco de andlise das religides tradicionais ndo significa recusar a questdo religiosa
fundamental a respeito da significacdo poética de Deus, porque ela surge em um terreno mais
proximo a andlise da analogia.

Neste sentido, ndo ha davidas de que o simbolismo poético ou a metéfora reassume, em
um contexto contemporaneo, o que classicamente foi tentado pelo pensamento filoséfico
através da analogia. No entanto, cada um teria sua propria especificidade: um apelando a
linguagem e o outro as categorias do real. Entdo, se poderia sustentar que o simbolismo
poético e a analogia sdo duas vias para falar do Mistério divino desde a linguagem humana:
uma a partir do poder da figura e a outra a partir do conceito.

Nossa tese se avizinha a de filésofos da religido, como Urban e Macquarrie. A
convergéncia principal com eles poderia ser enunciada, sinteticamente, do seguinte modo: o
nacleo do problema consiste em determinar como as significagbes humanas podem articular
um auténtico "mostrar” e "falar" do Mistério divino. No marco deste livro, é possivel defender
que, 0 mostrar e o dizer o sagrado, exige uma andlise do poder criativo dos simbolos. Em
ultima instancia, esse poder nos abre a uma mediacdo conceitual que o pensamento classico
denominou de analogia E ela que permite articular a explicagio razoavel da “semelhanca"
entre nossos simbolos humanos e o sagrado.

Se a linguagem especulativa do filésofo permite a aproximagdo com a Transcendéncia,
ela ndo permanece determinada pelo poder da razdo. Ela esta sempre assegurada, em sua
autonomia, pelo peso da linguagem figurativa. Neste sentido, a distingdo entre simbolo e
conceito € irredutivel. Isso obriga a pensar, que a linguagem do filésofo, permanece sempre
em um caminho provisorio, que conduz a metas paradoxais. O paradoxo reside justamente na
rigueza e na limitagdo das imagens, porque, a partir delas e mediante as mediacdes
simbdlicas, nos abrimos & "semelhanga™ com o sagrado, mas isso acontece de uma maneira
inadequada.

A reflexdo exposta aqui se mantém, entdo, nos limites de uma reflexdo filosofica acerca
do simbolismo das religiGes naturais. Neste plano, a filosofia da simbolica religiosa se
enfrenta a novos desafios, que exigem novos discernimentos desta permanente atividade
simbdlica, encontrada nas pessoas de qualquer tempo. O inicio o novo milenio colocou 0s
filésofos da religido, preocupados com os simbolos das culturas tradicionais, frente ao desafio
ndo apenas de pensar um homem "completamente" secularizado, mas um homem que, apesar
das fraturas e desdobramentos da época, procura "no mercado”, as vezes "as escuras”, 0S
resquicios do divino em seus proprios simbolismos e imaginarios.

Para terminar esta breve reflexdo sobre 0 sagrado em nossa época, desejamos frisar uma
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projecao sociocultural relevante a respeito da “criatividade” em uma cultura da imagem. Esta
projecdo ao imaginario "midiatico” € uma simples alusdo a algo muito mais complexo e que,
por certo, exigiria uma meditacao filosofica mais especifica, tema para outra pesquisa.

Ha diferentes estudos que reconhecem o simbolismo religioso tradicional como
submetido, hoje em dia, a uma transformagdo radical, produto do novo imaginario
contemporaneo associado as induastrias culturais. 1sso exige pensar em duas questdes
estreitamente unidas. Por uma parte, o triunfo cultural da imagen desenha um novo contexto
cultural, que pode favorecer a consolidagdo do simbolismo religioso, algo que estd sendo
potenciado. No entanto, por outra parte, a tecnologia contemporanea, com seu poder
prodigioso de embrulhar, transmitir e re-elaborar imagens massivas, coloca o simbolismo
arcaico e tradicional em uma dificil situacdo, exigindo que ele se faca mais cosmopolita e
dessenraizado.

No entanto, ao considerar o que foi frisado neste livro, a propria nogdo econémica do
"consumo” ndo pode ser desvinculada de um imaginério cultural da utilidade e inutilidade.
Atualmente, é provavel que existam muitas transformagfes e mutacGes no imaginario visual
do homo religiosus e de muitas comunidades tradicionais, as quais ndo somos capazes de
precisar por completo. Por isso, seria injusto sustentar que o “"consumo™ atual de imagens e
simbolos implica, necessariamente, na perda do simbolismo religioso. O mais provavel é a
situacdo ambigua, indicada pelo proprio simbolo do "consumo". Por uma parte, as novas
formas do imaginério religioso popular e étnico, em contacto com o midiatico, ndo estdo
sendo estudadas. Muito menos, ha analises da dificuldade do novo imaginario industrial para
substrair-se, efetivamente, do peso das grandes mitologias e dos simbolos tradicionais. Neste
plano, varias interrogacfes em torno ao simbolismo religioso saltam a tona a respeito do
préprio imaginario religioso. Ele se limita ou se adiciona através do simbolismo que apresenta
a cultura visual? Qual é o ou os sentidos sagrados que a cultura "midiatica” propde? A cultura
'midiatica’ dilui o sagrado ou ela, simplesmente, o propde sob outras formas mais
"selvagens"?

Para concluir, gostariamos de ressaltar que, uma filosofia atual da simbdlica religiosa,
se enfrenta a novos desafios, para 0s quais ndo tem, todavia, 0s conceitos necessarios. Esta
situacdo exige novos discernimentos tedricos a respeito de uma permanente atividade
simbdlica, presente em pessoas de qualquer época. Para responder ao que indicamos no inicio
do livro, o novo milénio coloca os filésofos diante de um homem néo secularizado, como foi
pronosticado. Trata-se, pois, de um homem que vai ao encontro. Como foi salientado, esta
atento as sendas do divino através de simbolismos e imaginarios "hibridos"”, que talvez surjam
na fusdo de horizontes entre uma cultura visual emergente e um simbolismo tradicional que,
em sua textura semantica mais intima, é também emergente. E assim como, provablemente, o
sagrado e o humano continuardo dialogando nos simbolos religiosos de uma era que vali,
lentamente, se abrindo.
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